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ابن خلدون. . . موضوع «مبتذل معاد»! 

ان مقدمة ابن خلدون قد «قتلت» بحثاً ودرساً: فكم من أطروحة قدمت في هذا 
الوضوع في الجامعات العربية وغير العربية» وكم من كتاب ظهر هنا وهناك ليقدم للقسارىء 
العربي» وغير العربي «فلسفة» ابن خلدون الاجت‌اعية والتاريخية,» علاوة على العدید من 
القالات والأبحاث التي تظهر بين حين وآخخرء ف الجلات المختصة وغير المختصة. في 
الحوليات والجرائد. . إلى درجة أن الباحث اليوم» قد لا يتمكن مها أوتي من صبر وأناة 
ووا سم اطلاع» من استقصاء كل ما كتب ونشر حول ابن خلدون. بل ان يقدم في الموضوع 
ج 

فلماذا ابن خلدون إذن؟ وما عساني أضيف إلى هذه «الدراسات الخلدونية» الكثيرة 
المتنوعة . . ؟ ألا تكون محاولتى هذه جرد تكرار لا قيل» وفي أحسن الأحوال» مجرد عملية 
انتقاء واختیار من هذا الذي قيل وهو كثير؟ 

تلك هي مجمل الأفكار التي راودتني عندما اعتزست آول مرت القیام بهذه الدراسة. 
ولکن رغم هذه الاعتراضات. ورغم اقتناعي بان الوضوع قد آصبح «مبتذ لا معادای قد لا 
يشير انتباه الختصین. ولا فضول المثقفين» فإني كنت أحس في قرارة نفسي» بعد أكثر من 
عشر سنوات قضيتها في صحبة مقدمة ابن خحلدون» متتبعاً كل ما أمكنني تتبعه من أنواع 
الدراسات الخلدونية هذه كنت أشعر أنه لا يزال هناك مجال للبحث واننا ما زلنا بعيدين 
عن «الکلمة الأخرة» حول ابن خلدون» ومقدمة ابن حلدون . بل إن کترة الشروح 
والتأويلات» واختلافها وتناقضهاء قد ولد في نفسي اعتقاداً قوياً بأن الدراسات امشلدونية 
أصبحت اليوم في حاجة ماسة إلى عملية (اتصحيح ) تعود بالفکر الخلدوني إن إطاره الأصليء 
وتحتفظ له بكليته وهويته الحقيقية . 


HR # # 


من هنا تبدى لي أنه من الممكن أن يكون في هذه الدراسة بعض الفائدة, إذا ما هي 
استطاعت المساهمة في عملية التصحيح الطلوبة إذا ما وفق صاحبها إلى فهم آراء ابن 
خلدون وتقديمها كما هي دوفا تكلف في التأويلء أو تعسف في الشرح والتفسی ودونما 
شطط في الاستنتاج والاستنباط. 

ولكن كيف السبيل إلى ذلك والحالة أن كل الذين اختلفوا في فهم أو شرح آراء ابن 
خلدون قد اعتمدوا في ما ذهبوا إليه. على نصوص من «القدمة» ذاتهاء على عبارات 
وفقرات غالباً ما تكون كافية وحدها في اقناع الخصم. أو على الأقل» في تشكيكه فيا يذهب 
إليه. . .؟ 

كتب مكسيم رودنسون" يصف تراث كارل ماركس فقال: «... لقد قال مارکس 
أشياء كثيرة» ومن ن اليسير أن نجد في تراثه ما نبرر به أية فكرة. إن هذا التراث كالكتاب 
القدس» حتى الشيطان يستطيع أن يجد فيه نصوصاً تؤيد ضالته» . وإذا كان هذا الوصف 
يصدق على تراث كارل مار > فهو في نظري يصدق أيضاً على مقدمة ابن خلدون. فليس 
الشيطان وحده هو الذي يستطيع أن يجد في «المقدمة» ما يرضيه أو يسخطه. بل إن المؤمن 
واللحد. والكاهن والشصوذ والفيلسوف والمؤرخ» ورجل الافتصاد. وعالم الاجتماع. وحتى 
كارل ماركس نفسه. . . كل آولئك يستطيعون أن يجدوا في «المقدمة» ما به يبررون أي نوع 
من التأويل يقترحونه لأفكار ابن خلدون! 

كيف السبیل إلى ذلك. وف «القدمة» فقرات وعبارات تحتمل أكثر من مع › وفصول 
من الصعب تجاهل ما بينها من «تناقض»۰ أو على الأصح ما يبدو أنه کذلك ؛ فكثيراً ما يفهم 
القاریء من بعض فقرات «القدمة» معنی ماء حتی إذا آعاد قراعتبا وجد نفسه آمام معنی 
آخر مخالف أو مناقض للمعیی الأول! ولعل هذا ما عبر عنه على الوردي" بقوله: 
ا وأعترف أني لم أستطع أن أفهم باصت ان غلدون إلا بعد ان قرأت مقدمته عدة 
مرات قراءة امعان واستقصاءء وفي كل مرة أقرأ المقدمة فيهاء اكتشف منها وجهاً ددا فن 
آراء ابن خلدون. ومن يدريني فلربما كنت حتى هذه الساعة بعيداً عن فهم ابن خلدون كما 
هو في حقيقة أمره» . 

# # 3¢ 

حقاًء إن جزءا كبيرأً من هذا الإشكال الذي يلاقيه الباحثون المعنيون بالدراسات 
الخلدونية راجع إلى مقدمة ابن خلدون نفسها: فكم من عبارة غامضت وکلیات غسير 
مشروحة» وتراكيب ملتوية تجعل الباحث في حيرة من أمره. ثم كم من جمل وفقرات نقرأها 


(۱) مكسيم رودنسونء الاسلام والرأسماليةء ترجمة نزيه الحكيم (بيروت: دار الطليعة, 1958)) 
ص ۲۶ . 

۵9 عل الوردي ٠‏ منطق ابن خلدون ف ضوء حضارته وشخصيته (القاهرة:. معهد الدراسات العربية 
العالية ؛ مطبعة لحنة التالیف والترجمة والنشرء ۰6۱۹۹۲ ص 1١‏ . 


۸ 


في صفحات «المقدمة» ونحسبها لأحد كبار المفكرين في العصر الحديث؟ ولكن مع ذلك فإن 
تسطاً وافراً من المسؤولية في هذه الشروح والتأويلات المتناقضة يقع على كاهل الباحثين 
أنفسهم. أو على الأصح» على أسلوبهم في معالجة الفكر الخلدوني.. 

لقد اتجهت الدراسات الخلدونيةء في الأعم الأغلب» إلى بیان أصالة أفكار هذا 
الرجل وطرافة نظرياته. والإشادة به كمفكر مبدع «لم يسبقه أحد من المتقدمين علیه». 
يونانيين أو إسلاميين؛ الى كثير من الآراء التي أدلى مها في ميدان السياسة والاجتاع 
والاقتصاد. بل إن كثيراً من الذين اتجهوا هذا الاتجاه يأخذون كحقيقة مسلمة أن الفكر 
البشري لم يفطن إلى الحقائق الاجتماعية والسياسية التي كشف عنما ابن خلدون إلا بعد 
صدور مقدمته بأكثر من خسة قرون. وهکذا فإذا ذکروا آراء ابن خلدون انصرفت آذه انم 
إلى أمثال منتسکیو وفیکو» بل إلى دورکايم وتارد. وغبر هژلاء وأولئك من رواد الدراسات 
الاجت‌اعية الحديثة وزعماء الذاهب الاجتاعية والاقتصادية في العصر الحاضر. . 


ومن هنا ذلك اطاً الهجي الذي انساق إلى الوقوع فيه» رغم التحذیر منه» غير فلیل 
من المعجبين بابن خلدون. ونعني به النظر بعين الحاضرء والانطلاق من الفكر المعاصر. إلى 
با وی تون ا ونظريات في الشؤون الاجت‌اعية والسياسية والاقتصادية. هذا في 
حين أن الفكر الاجت‌اعي مرتبط دوماً بالعصر الذي ظهر فیه. ویشاغل أهلهء وانه بالتال 
يفقد هویته الحقيقية) » ودلالته الصحیحة إذا ما حاولنا فهمه على ضوء معطيات عصر 
آخر. يختلف اختلافاً واا عن ذلك العصر. کالاختلاف المائل اللموس في كافة الیادین 
5-6 الوسطى والعصر الحديث والمعاصر. ان هذا بعينه هو ما حذرنا منه ابن خلدون 
حيث يؤكد بقوة أن «من الغلط الخفي في التاریخ, الذهول عن تبدل الأحوال في الأمم 
والأجیال بتبدل الأعصار ومرور الأيام . ل 
وکا انزلقت بعضص الدراسات الخلدونية في خطأ فهم آفکار ابن خلدون على ضو 
الفكر الحديث والعاصی وقعت أيضاً ف خطأ ممائل» هو فهم مصطلحاته وتعاب‌ره ۳ 
مها عن مقصوده. ويبعد مها عن تال اهت‌امه وقوالب تفكيره . حقاً لقد استعمل ابن خلدون 
كثيراً من الكلمات والاصطلاحات دون أن يبين ما يلبسه إياها من المعاني والدلاللات» ما 
جعلها موضوع تأویلات وشروح عديدة من طرف المعاصرين . ولكن هذه التأويلات 
والشروح تميل في الغالب إلى إلباس تلك الکلیات معنى جديداً لم يكن قد ظهر أو تحدد في 
عصر ابن خلدون. هذا في حين أن المصطلح كيفها کان هو دوما وليد العصر الذي ظهر 
فيه يجب تحديد معناه. اعتاداً على ما كان يفهمه منه أبناء ذلك العصرء أو كما يقول ابن 


(۳) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر 
ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون. تحقيق علي عبد الواحد وافيء ٤‏ ج ط ۲ 
(القاهرة: لجحنة البيان العربي؛ .)۱۹٠١‏ ج ۰۱ ص ۳۹۹ . وهي الطبعة التي سنعتمد عليها في هذه الدراست 
باعتبارها أحدث وأكمل الطيعات المتوفرة الآن. (الطبعة الثانية بخصوص الجزء الاول. والطبعة الأول 
بخصوص باقي الأجزاء) . 


خلدون نفسه: إن المصطلح «لا ينبغي أن يحمل الا على ما كان يحمل في عصرهم فهو أليق 
بمرادهم منه» . (المقدمة ج ۰۲ ص ۲۷ .)٠١‏ 

أضف إلى ذلك كله أن معظم الدراسات الخلدونية قلیلا ما تنظر إلى الفکر الخلدوني 
ککل. بل إنها كثيرا ما تنظر إلى آرائه في هذا الیدان, في استقلال وانفصال عن آرائه في 
ميادين أخرى . وأخطر من ذلك ما یفعله بعض الکتاب حيث یعمدون إلى عبارة من عبارات 
فصول المقدمة. ینتزعونها انتزاعاً. ویتخذون منبا أساساً لتأویلات وشروح تبتعد بالفكر 
الخلدوني عن روح عصره وإطاره الخاص. إن تجزئة الفكر الخلدوني على هذا الشکل 
والاستناد في استنتاجات بعيدة» مفرطة أحياناً. على مرد عبارة أو فقرة وردت في المقدمة. 
أسلوب في البحث لا يساعد البتة على فهم آراء ابن خلدون على حقیقتها. وفي وحدتها 
الكلية وتناسقها الجدلي. 


4 0 ين 


من هناء وعلل ضوء هذه اللاحظات. يكن أن نرسم ادف الذي نتوخاه من هذه 
الدراسة : إننا نتوق» وله وقبل كل شیء. إلى تقديم آراء ابن خلدون کا هي . وکا فکر 
فيها هی انطلاقاً من نظرة شمولية» تحرص على أن تجد للأجزاء و حرصها 
على النظر إليها على ضوء مشاغله الشخصية وتجربته الاجتاعية» وعلى اعتبار أنها امتداد 
وتطور لمنازع الفكر العربي السياسي والاجتاعي منه خاصة. 
على أنه إذا كنا قد حرصنا على دراسة الفكر الخلدوني في إطاره الأصلي : إطار تجربته 
وظروف عصره. وعلى ضوء الثقافة التي غرف منباء فان هذا لا يعني آننا نعتبره فكراً ميتاً 
مقطوع الصلة باهتماماتنا ومشاغلنا الراهنة . إن الفكر الخلدوني فكر فلسفي» والفكر الفلسفي 
الأصيل يتجاوز عصره بمقدار ما هو نتاج هذا العصر نفسه. إن مقدمة ابن خلدون هي - 
بإجماع الباحثين ‏ تراث إنساني قيمء ما زال رغم كل ما كتب عنه. في مزيد الحاجة إلى 
الدراسة والتحليل» ليس لان هذا التراث الثمين يعكس بقوة وعمق خبايا وتفاصيل أهم 
وأخحطر حقبة من التاريخ العربي اللإسلامي وحسب» بل لأنه يعكس ایضاه ولريما بنفس 
الدرجة من القوة والعمق؛ جانا مهنا من جتوانب واقعنا العربي الراهنء هذا الواقع الذي 
تتواجد فيه جنباً إلى جنب بنيات القرون الوسطى » والبنيات الجديدة الي خلقها عالم الیوم . 
لقد وعى الرجل حقيقة الفترة التي عاش فيهاء وخطورة الأحداث التي عرفها العام 
العربي في عهده. لقد انتبه كفل زغ ذلك المنعطف التاريخي الشطبر الذي قدر له أن 
يعيشه ويتقلب في مساره ومعارجه. والذي كانت دلائله تشر كلها إلى أن شمس الحضارة 
العربية الإسلامية آخذة في الأفول: «وكأنما نادى لسان الكون في العام بالخمول وان 
فبادر بالإجابة» (ج ۰۱ ص 5 .)4١‏ 
وفعلا فقد دخل العالم العربي يعد ابن خلدون في متاهة مظلم كبّلت قواه الإنشائية 
الإبداعية» وفرضت عليه من التراجع والانک‌اش ما جعله يغيب عن عصر الهضة عصر 


١1 


التنور والعلم والصناعة. عصر تنبأ به ابن خلدون نفسه فوصفه بأنه: وخلق جديدء ونشأة 
مستأنفة وعالم عدث». 

وإذا كنا نتساءل اليومء بعد يقظتناء بل بعد غفوتنا الطويلة التي فصلتنا عن ابن 
خلدون بلحو ستة قرون» إذا کنا نتساءل: لماذا ى نحضر عصر الببضة هذاء لماذا لم تتطور 
الأوضاع الاجتماعية والاقتصادية التي عرفها عالمنا العربي خلال القرون الوسطى. قرون 
حضارتنا الزاهیت إلى أوضاع جديدة نامية متطورة كا حدث في أوروباء فإننا في الحقيقة إنما 
نشیر مشكلا سبق لابن خلدون ان سجل بدايته حینما لاحظ انتقاص الحضارة والعمران, 
وخراب الأمصار والصانع. والسبل والمعالم. والديار والمنازل. والدول والقبائل» وتبدل 
الأحوال جملة في الآفاق والأجيال (ج .١‏ ص 1۰5 -101). 

لاذا ابارت الحضارة العربية الإسلامية بعد أن بلغت مداها من العظمة والمجد؟ ذلك 
هو الإطار العام لتأملات ابن خلدون وأبحائه. وذلك أيضاً ما يلتقي مع جانب مهم من 
جوانب الفكر التاريخي والفلسفي المعاصر. ومن هنا تلك الأهمية القصوی لآراء صاحب 
القدمت إنبا شهادة لا غنى عنها لمن يريد أن يتبين العوامل الفاعلة في تجربة احضارة العربية 
الإسلامية » شهادة ثمينة جد ستظل الأجيال العربية تستنطقها کل| اتجه اهتامها إلى تاريخها 
وحضارتهاء بل كلما آرادت أن تتبين تأثير ماضيها في شؤون حاضرها. 


HH #6 #F# 


لقد حاول ابن خلدون أن يفلسف التاريخ الإسلامي إلى عهده. وهي محاولة فريدة 
قا لا نجد لما مثیلا في ترائنا العربي الفكري على ضخامتهء وتنوع منازعه ؛ وتعدد 
مشاربه . لقد کون ابن خلدون لنفسه تصوراً خاصاً به للتاريخ الإسلامي ومسبرته وهو 
تصور مستمد من ظروف تجربته» ووقائم عصره والعطیات الاجتاعية والتاريخية للمجتمعات 
التي عاش فیها ودرس آحواها. ولذلك بات من الضروري لفهم النظریات الخلدونية على 
حقیقتها استجلاء الظاهرة الخلدونية بكامل آبعادها. إن تجربة ابن خلدون السياسية 
والاجتماعية والعلمية» ونظریاته في هذه الميادين نفسها جانبان متکاملان يشرح أحدهما 
الآخر ويتممه: الظاهرة الخلدونية مارسة اجتاعية ومعاناة نفسية» والنظريات الخلدونية تعبير 
عن تلك المارسة وتفجير للطاقات التي جندتها هذه العاناة. . الظاهرة تكشف عن مسالك 
النظری والنظرية توضح أبعاد الظاهرة. والجانبان معأ مظهران لحقيقة واحدة تشكل 
جوهر التجرپة الخلدونية» هي امتزاج الفکر باليارسة امتزاجاً قوياً خاصاًء هو سر عبقریته 
ومنبع أصالته وطامه . 

ناذا اجه ابن خلدون في لحظة من اللحظات إلى التاریخ؟ وکیف اهتدی من خلال 
ذلك, إلى فلسفته التاريخية التي أطلق علیها اسم «علم العمران»؟ ثم كيف تصور هذا العلم 
موضوعا ومنهاجا. بناء وتركيباء ثمرة وغاية! . 

إن البدء بمعالجة هذه القضایا الهمة التي تشکل جوهر الظاهرة الخلدونية» سیمکننا؛ 


۱۱ 


ولا شك من النفاذ إلى عمق تفكيره » وبالتالي الدخول إلى صرح فلسفته التاريخية من الباب 
الذي دحل منه هو نفسه. وقي ذلك ضيانة أكيدة لبقاء البحث مخلصاً لروح الفكر الخلدوني» 
ملتزماً بتتبع تموجاته في مجراه الحقيقي وإطاره الأصلي . 

وإذا كانت قيمة الظاهرة الخلدونية بالنسبة للبحث» ليست في استعراض وقاتعها 
الخارجية. بل في محاولة فك رموزهاء وجلاء غوامضهاء فان قيمة النظرية الخلدونية بالنسبة 
مشاغلا واهت‌اماتنا الفكرية الراهئة. ليست هي الأخرى فيا يقرره من نتائج أو يصدره من 
أحكام. بل إنها كامنة في حل الاشكالات العديدة التي تطرحهاء والقضايا الشائكة. التي 
تثيرها. 


لقد اتخل ابن حلدون - کا هو معروف- - من «العصبية» الفتاح الوحید الذي حل به 
جميع المشاكل التي يطرحها سير أحداث التاريخ الإسلامي إلى عهده. وإذا كان المفتاح الذي 
یفتح يع الأبواب مقتاحاً مزيفاء کہا یال فإن قيمة آراء ابن خلدون الست في الدور. 
(أو الادوار) الذي یعزوه للعصبية وفاعلیتها, بل نها تکمن في الاشکالات العديدة التي 
تطرحها نظريته ف العصبية والدولة والعلاقة القائمة بیپآ» هذه العلاقة التي لد في نظره 
شكل العمران وتجسم حركة التاريخ . 


لاذا تتحول العصبية في لحظة من اللحنظات من مجرد رابطة سيكولوجية اجتماعية إلى 
قوة «للمواجهة والمطالبة» ومن ثمة تأسيس الملك والدولة؟ لاذا تضعف العصبية و«تنكسر 
سورتها)» يمجرد بلوغها غايتها من اللك والشروع في جني ثمراته؟ لماذا تفسد العصبية بالترف 
والنعيم وهي القائمة اصلا على النسب أو ما في معناه؟ لماذا تسقط الدولة بفساد عصبیتها 
لتقوم عصبية جديدة بتأسيس دولة جديدة؟ م لاذا كانت الحضارة ‏ کا يقول ابن خلدون ب 
«غاية للعمران ونهاية لعمرهء ومؤذنة بفساده»؟ وأخيراً لماذا كانت حركة التاريخ الاسلامي كا 
يصورها ابن خلدون. حركة انتقال من البداوة إلى الحضارة» حركة تسير لا على خط 
مستقیم بل على شکل دورة؟ 


تلك هي الاشکالات الرئيسية التي تطرحها فلسفة ابن خلدون التاریخیة» وهي 
الفلسفة التي نجد لما في الظاهرة اخلدونية ما يبررهاء كا نجد ها من أحداث ماضینا وبعضص 
وقائع حاضرنا ما یساعدنا على تجلية غوامضها وبیان عمق أبعادهاء ومن ثمة یصبح في 
إمكانها تزويدنا بجملة من العناصر المهمة التي تمكننا من رسم المعالم الأساسية لنظرية 
خلدونية في التاريخ الإسلامي» نظرية تنطلق من اهتیاماتنا الراهنة» ولكنها تعتمدء أولا 
وأخيراء على شهادة ابن خلدون نفسه . وإذا كنا متأكدين من أن هذه الشهادة وحدها لا 
تكفي » فإننا مع ذلك مقتنعون بأنها شهادة ضرورية دا وان استنطاقها على الوجه 
الصحیح » هو بداية الطریق الصحیح . 

تلك على العموم الخطوات الأساسية التي سرنا عليها في هذه الدراسة والتي نامل 
أن نکون قد وفقنا فيها إلى تقديم فكر ابن خلدون في وحدته وتناسقه وتكامل حلقاته» وال . 


۱۲ 


استخلاص ما يكن استخلاصه من نتائج قد تساهم. على نحو ماء في إلقاء بعض الأضواء 
على المشاكل التي يعالجها الفكر الاجتماعي والتاريخي المعاصر. بخصوص تاريخ الاسلام 
وحضارته . 

وهكذا فإذا كنا قد وفقنا إلى الغاية التق رسمناها لأنفسناء فذلك ما نبتخیه ونرتجیه أما 
إذا كنا قد جانبنا الصواب في بعض المسائل فلعل أخطاءنا ترشد من يأتي بعدناء مثلما حاولنا 
الاسترشاد بأخطاء من سبقوناء والله الموفق للجمیع . 


اتان 
اوو 


عصر ابن خلدون» تجربته السياسية دراسته وتطوره الفكري » اکتشافه لعلم جديد» 
علم العمران. الأصول الاسلامية لنظرياته. . . كل ذلك في نظرناء عبارة عن صور متعددة 
لمشهد واحد» هو الفكر اخلدوني : مكوناته وطابعه العام . 


إن ابن خلدون 0 يكن ذلك اللاحظ الذي ينقل إلى دفاتره ما یشاهده» تحت عدسة 
مجهره دون تحلیل أو تعلیل. ول يكن صاحب «المقدمة» ذلك الكاتب الذي محدثنا عن تجربته 
5 شكل «يوميات» أو «اعترافات»» ولا كان ذلك «العالم العلامة» الذي, يسود الجلدات با 
ينقله من أحاديث الأولين» أخباراً وفکاهت وحكمة وموعظة. . و يكن فكر ابن خلدون 
جدولا من جداول مدرسة فكرية معیلة واضحة الأصول محددة الاطار. . . كلاء إن فكر 
ابن خلدون أكثر من ذلك وأعمق. ش 


إننا إذا نظرنا إلى آراء صاحب «القدمة» من خلال أحداث العصر الذي عاش فیه 
خيّل إلينا وكأن الرجل لم يفعل أكثر من وصف ما شاهده تحت ستار أسلوب «النظرية 
والرهان»» وإذا نظرنا إليها من زاوية تجربته الشخصية, السياسية والاجتاعية والفكرية» 
تبدى لنا وكأن صاحبها لم يتجاوز إسقاط معطيات هذه التجربة نفسها على التاریخ» التاريخ 
الإسلامي بالخصوص . آما إذا فحصنا ما ورد في المقدمة من أفكار وآراء» من خلال ما هو 
مبعثر هنا وهناك في بطون المؤلفات الاسلامية التي تعرّف عليها واطلع على محتوياتهاء فإننا قد 
لا نتردد في القول بأن صاحبنا لم يقم قم بأكثر من عملية انتقاء واختيار تتخللها بعض 
إضافات. . . ولكن فكر ابن خحلدون» .في الحقيقة , آکثر من ذلك كثيراً. لقد استنطق الرجل 
تجربة العصر. وتجربته الشخصية معا واستفتى أحداث التاریخ» وآراء من دخلوا التاریخ» 
من باب الفكر الواسع» فصاغ من ذلك كله آراء ونظريات» قديمة کأجزاء جديدة ككل. 


۱۷ 


إن فكر ابن خلدون» أصالته وابداعه, لا يفهم إلا بالنظر إليه ككلء ولكن تًا كان 
الكل لا يفهم حق الفهم. إلا من خلال فحص أجزائه. والانتباه إلى مدى ترابطها بعضها 
ببعض» فقد وجب البدء من هذه الأجزاء نفسها... ولكن مع الاحتفاظ بوحدة الكل 
وساته الخاصة . 


الاحَْ 1 الأولت 


ع ال تاج والاخطباط 


كان كل شيء خلال القرن الثامن الحجري ‏ الرابع عشر الميلادي ‏ يشير إلى أن شمس 
الحضارة الاسلامية آخذة. في الأفول. فلم يكن الناظر آینا توجه ببصره سواء إلى الحياة 
السياسية أو الاجتماعية أو الفكرية» يستطيع أن يستشف آي بريق من نور أو بصيص من 
الأمل. بل انه كان بصطدم في کل الجالات بحقيقة مرة» تفرضص نفسها فرضاء حقيقة 
التقهقر والتراجع والانحطاط. 


نعم لقد بدأت بوادر هذا التراجع قبل هذا القرن بكثيرء ولكن مع ذلك. وبالرغم من 
تسرب الضعف والانحلال إلى الخلافة العباسية قبل بضعة قرون» وعلى الرغم من حملات 
الصليبيين» فلقد كان يلوح من حين إلى آخر» هنا أو هناك بريق أمل أو بشير نقاذ» 
(صلاح الدين الأيوبي في الشرق. الوحدون في المغرب). أما في هذا القرن. فان التقهقر 
أصبح حقيقة يلمسها الخاص والعام . لقد توالت فيه على العام الاسلامي کوارث عديدة : 
هجات التتر شرقاًء تقلص حكم المسلمين في الأندلس غرباء ضعف الأسر الحاكمة وتنافسها 
ودخوها بعضها مع بعضس في مؤامرات وجروب لا غاية ولا نهاية لماء الطاعون الحارف الذي 
خلف الخراب والدمار. انتشار التفكير الخراني» وسيطرة الجمود الفكري . . كل ذلك خلق 
أوضاعاً مرتبكة مضطربة تسودها الفوضى من كل ناحية ويعمّها الاضطراب من كل جانب. 
ولعل حظ البلاد المغربية من هذه الفوضى وذلك الاضطراب كان أشد وأقوى. الشيء الذي 
عبر عنه ابن خلدون أبلغ تعبير» إذ كتب يقول: «وأما هذا العهدء وهو آخر المائة الثامنة. 
فقد انقلبت أحوال المغرب الذي نحن شاهدوه. وتبدّلت بالجملة» واعتاض عن أجيال البربر 
أهله على القدم بمن طرأ فيه من لدن المائة الخامسة من أجيال العرب با كسروهم وغلبوهم 
وانتزعوا منهم عامة الأوطان. وشاركوهم في ما بقي من البلدان لملكهم. هذا إل ما نزل 
بالعمران شرقا وغربا في منتصفٍ هذه المائة الثامنة من الطاعون اخارف» الذي یف الامع 
وذهبٌ بأهل الیل وطوى كثيراً من محاسن العمران ومحاهاء وجاء للذول على حين هرمها 
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وبلوغ الغاية من مداهاء فقلّص من ظلالها وفل من حدّهاء وأوهن من سلطانهاء وتداعت 
ال التلاشی والاضمحلال آحواشا وانتقض عمران الأرض بانتقاض البشر» فخربت 
الامصار والصانم ودرست السّبُل والمعالمء وخلت الدیار والمنازل» وضعفت الدول 
والقبائل» وتبدل الساکن» وكأني بالشرق قد نزل به مثل ما نزل بالمغرب» لکن على نسبته 
ومقدار عمرانه. وکأغا نادى لسان الكون في العالم بالخمول والانقباض فبادر بالإجابة)”" . 


هذه صورة بليغة معيرة» أبرز فيها ابن خلدون بألوان قائمة مثیرف أهم المعالم العامة التي 
عرفها هذا القرن . فلنحاول تفصيل القول فيها قليلا ولنرکز الحديث بالخصوص على 
الأحوال العامة » من سياسية واجتاعية وفكرية. التي سادت هذا العصر الذي قال عنه جاك 
بيرك : إنه كان من أسوأ العصور التي عرفتها حضارات البحر الأبيض التوسط". 


١‏ من الناحية السياسية 


لقد كان هذا القرن» من الناحية السياسيةء قرناً تفككت فيه جلف الوحدات 
السياسية الكبرى التي حملت مشعل الحضارة الاسلامية في المغرب والشرق. فالدولة العباسية 
أصضبتحت. أثراً بعد عين» والامبراطورية الموحدية بدورها تلاشت واضمحلت» وهجات البدو 
تزداد حدة وضغطاً على الأطراف» والحروب بين الدويلات والامارات لا مدا إلا لتشتد 
والضغط المسيحي في الأندلس وکذا في شواطیء «أفريقية» یزداد ترکیز والطالبة باللك 1 
تعد تستند إلى أي أساس نظري أو ديني» وإنما على القوة فقط» على الشوكة والاتباع» 
وبتعبير ابن خلدون» على «العصبية» وحدها. 


ففي المشرق كان قد مضى نحو قرن على سقوط بغداد في يد التتر (555 ه) الذين 
و » منطقة على شكل هلال تد قرناه شمالاً إلى بلاد الترك» E‏ الى بلاد 
افند أما جوفه فکان یتکون من العراق إلى ما بعده شرقاً من بلاد فارس . 


أما ف آسيا الصخرى» فقد قامت هناك دولة الترك حاول هي الأخری توسیع رقعة 
نفوذها غرباً وشمالا . وقد استطاعت بالفعل أن تتوغل في بعض بلدان أوروبا الشرقيةء 
ولکنها كانت من جهة أخرى مشغولة بالتتر وهجماتهم. وفي الوسط كانت دولة الماليك ما تزال 
تحتضن الخلافة العباسية الصورية في مصرء وتسيطر بشكل ما على الشام وبعض البلاد 
العربية. 

وأما في غرب العالم الاسلامي» فان الحالة في هذا القرن كانت أسوأ كثيراً:لقد تقلص 


(۱) آبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» العير وديوان المبتدأ والخبر في أيام السرب والعجم 
والربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأکر : مقدمة ابن خلدون تحقيق علي عبد الواحد وافي» ak:‏ 
ط۲ (القاهرة: لحنة البیان العر» ۶0 جح ۰۱ ص ۰۳۱2۶۱۵ 

Jacques Berque, La Connaissance au temps d'Ibn Khaldoun (Contributions ¢ la (¥) 


sociologie de la connaissance), cahier du laboratoire de sociologie de la connaissance; no, 1 
(Paris: Anthropos, 1967). 


۲+ 


ظل الاسلام في الأندلس» وانحسرت رقعته إلى غرناطة وما يليها شرقاً وجنوباًء حيث كانت 
دولة بني الأحمرء آواخر ملوك الأندلس» تحاول المحافظة على کیانها التداعي أمام هجيات 
الاسبان» ملتجئة تارة إلى قواها الذاتيةء وطوراً إلى دول المغرب العربي تستنجد مها متحالفة 
حيئاً مع هذهء وحيناً ضدها مع أعدائها الاسبان. 


أما في البلدان المغربية» وهي النطقة التي عاش فيها ابن خلدون طالب علم ورجل 
سياسة» ومن ثمة المنطقة التي عهمنا هنا أكثر من غيرهاء فقد كانت الأوضاع فيها شاذة بلغت 
منتهاها من الفوضى والاضطراب. فلم تمض إلا سنوات قليلة على هزيمة الامبراطورية 
الموحدية في واقعة «العقاب» المشهورة بالأندلس (504 ه) حتی استبد ولاتهبا بالسلطة في كل 
من تونس (الحفصيون) والجزائر (بنو عبد الواد) وتحركت في الغرب. مركز دولتهاء قبائل 
بني مرين لتقضي على الحكم الوحدي نهائياً بعد حروب مريرة دامت أكثر من خمسين سنة. 
(ما بين أول زحف للمرينيين سنة (۱۰۹ ه) واستيلائهم على مراكش عاصمة الموحدين سنة 
(11۸ ه) . 


لقد كانت دولة الوحدین» حا أعظم دولة عرفتها شال افريقياء بل الغعرب 
الاسلامي كله. لقد امتدت سلطتهاء أيام عزهاء من المحيط الأطلسي غا إلى حدود مصر 
شرق ومن الصحراء الكبرى جنوباً ال سفوح جبال البرانس (۳(۳۳۵۸6۵5) بإسبانيا شمالاً . 
وانتعشت في ظلها الحياة الافتصادية وهدأت الاضطرابات الاجتاعية. وازدهرت الثقافة 
العربية الاسلامية. ويكفي أن نشير هنا إلى أنها الدولة التي احتضنت ابن طفیل وابن رشد 
وغيرهما من كبار العلماء والمفكرين في الغرب الاسلامي . 

لقد قامت هذه الدولة» بل الامبراطورية؛ على أساس الدعوة الاصلاحية التي حمل 
لواءها الهدي بن تومرت ضد الدولة المرابطية» دولة امین الرخل من صنهاجة القادمين من 
الصحراء المغربية والمتشددين في اتباع مذهب السلف في منم التأويل» فاتهموا بالتجسیم. كا 
قامت الدولة الموحدية من جهة أخرى على كواهل أهل مصمودة من القبائل البربرية 
الصنهاجية المستقرة في الأطلس الجنوبي» والتى التأمت عصبياتها بفعل الدعوة الموحدية 
التومرتية وأصبحت قوة قاهرة سرعان ما اکتسحت حصون قبائل زناتة المعروفة ببداوتها وقوة 


ولكي يضمن بنو عبد المؤمن» آهل الدولة الوحدية, السيطرة على امبراطوريتهم 
المترامية الأطراف» تخصوصاً منها بلاد افريقية التي كانت میدانا للفوضى والاضطراب بسبب 
جوع قبائل بني هلال وبني سليم ‏ کا يقول ابن خلدون ‏ (هذه القبائل الوافدة من صعيد . 
مصر بعد أن أجليت من مواطنها بالحجاز» كان يستعملها بنو غانية بأفريقية» وهم من بقية 
المرابطين» للتشويش على الوحدین)» أقول. لكي يضمن بنو عبد المؤمن سيطرتهم على هذه 
المنطقة عمّدُوا في عهد الخليفة الناصر الى وضع ولاية تونس تحت امرة أبي محمد بن أي 
حفص عمر شيخ الوحدین. واليد اليمنى للمهدي بن تومرت زعیمهم ولعبد المؤمن مؤسس 


دولتهم . 


۳۱ 


وهكذاء فبینا تعاقب بنو عبد المؤمن على الخلافة الموحدية بمراكش., تول الحفصيون 
الامارة على افريقية (تونس)» إلى أن عظم شأنهم واتسع نفوذهم وأصبحوا يطمعون في انتزاع 
الخلافة من بني عبد المؤمن الذين سرعان مادت الضعف في صفوفهم . ولكي يحقق 
الحفصيون رغبتهم في ذلك. التجأوا إلى التشويش على الدولة الموحدية بتحريك قبائل زناتة 
المقيمة والظاعنة في التخوم الصحراوية جنوب المغرب والجزائر. 

وعلى رأس هذه القبائل الزناتية التي كان شا دور مهم في أحداث هذا العصرء. قبائل 
ہنی عبد الواد وقبائل بنى مرين, وهما مجموعتان بدويتان كانت العلاقات بينها علاقات تنافس 
وعداء. أما بنو عبد الواد الذين استطاعوا في فترات متقطعة تأسيس دولة لهم كانت عاصمتها 
تلمسان» فقد كانوا قبائل شرسة تتنقل في تخوم الصحراء المغربية الجزائرية. وقد فقدت هذه 
القبائل دولتها في عهد بني عبد المؤمن أثناء عز دولتهم. ولكن ما إن بدأ الضعف يتسرب الى 
الخلافة الموحدية حتى هب بنو عبد الواد للعمل على استرجاع إمارتهم واستعادة تلمسان 
عاصمتهم. متحالفين مع ملوك مراكش تارة» ومع جموع القبائل الحلالية تارة أخرى. 
مستمرين في عدائهم التقليدي لقبائل بني مرين. 

وأما القبائل المرينية البدوية المتنقلة. فقد كانت تعيش» كا قلناء مستقلة عن السلطة 
الوحدیف وبجوار بني عبد الواد. في منطقة شبه صحراوية تمتد على شكل مثلث. قاعدته 
التخوم الصحراوية الممتدة من فجيج إلى تافيلات جنوي وقمته هضاب ملوية الا ام 
ظلت هذه القبائل تجوب هذه النواحي » خاصة الصحراوية منهاء إلى أن ادت في إحدى 
رحلاتها إلى الشهالء نقصاناً في العمران وقلة في السكان. بسبب التجنيد العام لواقعة 
«العقاب» المشار إليهاء فأغراها هذا الفراغ على التوجه شالا وغرياء فاصطدمت مع القوات 
الموحدية في عدة معارك تنتصر تارة وتنبزم أخرى فتطورت أطاعهاء وقوي تأييد ا 
مل واصبحت تشکل دولة داخل دولة. إلى أن تم ها القضاء على آخر مثل للسلطة الموحدية 
في مراكش عام (11۸ ه). وهكذا انفردت دولة المرينيين بالسلطة في المغرب فقامت تحاول 
إخضاع كل من الجزائر وتونس لحكمهاء فتدخل بسبب ذلك في حروب طاحنة مع بني عبد 
الواد أصحاب تلمسان وبي حفص أصحاب تونس . إن الدولة المرينية هذه هي الي 
سيعيش ابن خلدون في کنفها فترة مهمة من حياته السياسية والعلمية. 


لقد شهدت بلاد الشمال الافريقي خلال هذا العصر - القرن الثامن المجري - أوضاعاً 
شافة وتحالفات عجيية: فالرینیون في شرق الغرب الأقصى کانوا حلفاء للحفصيين بتونس 
ضد بني عبد الواد في احزاشر والوحدون الذين تقلصت دولتهم إلى الحنوب الغربي من 
المغرب وجدوا في بني عبد الواد خير حليف لهم ضد المرينيين. وهکذا فعندما تشتد وطأة 
المرينيين على الوحدین» يعمد هؤلاء الى تحريك بني عبد الواد لمهاجمة المرينيين من الشرق» 
في حين يعمد المرينيون بدورهم الى تحريك الحفصيين ضد بني عبد الواد. . . وبالجملة فقد 
كانت كل واخلة فن هذة اون عدوة سارت الباشرة + حليقة الى بها ما جعلها تعيش 
في حروب لا تقف ولا تبدأ. وقد بقي الصراع بعد انقراض الموحدين قائ على أشده بين 


۳۲ 


الرینیین وبني عبد الواد من جهةء وبين هؤلاء والحفصيين من جهة آخری. وقد قوی هذا 
الصراع» وزاد من تفاقم الأوضاع. قيام إمارات في كل من بجاية وقسنطينة» واستقلال 
القبائل الكبرى وعدم استقرار ولائها مذا الجانب أو ذاك. 

وإذا كان السلطان المريني أبو الحسن قد استطاع أن يعيد للبلاد المغربية وحدتهاء من 
المحيط إلى القيروان. فإن هذه الوحدة سرعان ما تفككت بسبب ثورة القبائل الملالية الى 
حاول الرینیون إضعاف نفوذها وتقليص امتيازاتها الاقتصادية. وهكذا قامت الشورة في تونس 
على أي الحسن في الوقت الذي قامت فيه فتن أخرى في مناطق متعددة من ملكته الفتية» نما 
تسبّب في فوضى اجتماعية انضاف إليها الطاعون الجارف» فارتبكت يسبب ذلك أوضاع 
المغرب العربي ارتباکا كيرا قیوشت عندما شاع خير موت السلطان. وهكذا عاد هذا 
الأخير من تونس بحرا بعدما نجا من الغرق بأعجوبة, ليجد ابنه أبا عنان قد استولى على 
الحكم ف فاس» فيدخل الأب والابن في حروب طاحنة انتهت بانتصار هذا الآخر. 

وحين بدأ أبو عنان في توطيد حكمه عادت الأوضاع في كل من المغرب الأوسط والأدنى 
إلى ما كانت عليه» فاستمر النزاع هكذا بين المرينيين وبني عبد الواد من جهتة. وبين هژلاء 
وأمير بجاية الحفصي من جهة ثانية. وبين هذا الأخير وقريبه صاحب قسنطينة من ناحية» 
وبين هذا وملوك بني حفص بتونس من ناحية آحری. . . هذا إلى جانب المؤامرات التي كانت 
قصور السلاطین والامراء مسرحاً شا : 

لقد قَدّر لابن خلدون أن يعيش في خضم هذه الأحداث والمؤامرات. لقد بدأ حياته 
السياسية بالعمل لدى صاحب تونس» لينتقل بعد ذلك إلى قصور المرينيين بفاس» ثم إلى 
بلاط ابن الأحمر بالأندلس التي عاد منها لیتولی منصب الحجابة لدى أمير بجاية» ثم لیعتزل 
السياسة بعد ذلك لاجقا | إلى القبائل العربية مسانداً ماضن لمان عورا وسات فان 
طورا آخرء إلى أن ينتهي به الطاف أخيراً إلى قلعة ابن سلامة حيث سيشرع في تاليف 
«کتاب العبر» قبل أن ینتقل إل تون ارلا ویشد الرحیل تاتا إلى فصر حیث سیستقر ال 
أن یوافیه الأجل الحتوم كما سنبین تفصیل ذلك في الفصل التالي . 

واذن. فإن الطابع العام الذي ساد الحياة السياسية في العالم الاسلامي» خاصة منه 
البلاد الغربیت خلال هذا القرن» هو الفوضى وعدم الاستقرار, وما ينتج عن ذلك من 
تدهور الأوضاع الاقتصادية والاجتاعية والثقافية . 


۲ - من الناحية الاجتماعية 


هذه الظاهرة ظاهرة الفوضی السیاسیت التي طبعت هذه الحقبة من تاريخ مخ الغرب 
العربي كانت نتيجة أسباب وعوامل موضوعية » اجتاعية واقتصادية وظروف تارية معينة , ٠‏ 

لقد كان مجتمع المغرب العربي في القرون الوسطىٍ مجتمعاً قبلياً »> فسكان البلاد» هم في 
الأغلب عبارة عن جموعات من القبائل المتحالفة حيئاً» المتطاحنة حيناً آخر. لقد كانت 


۳۳ 


الوحدة الاجتاعية هي القبيلة الي قد تک بالتحالف أو غير حیی تخطي منطقة بکاملها 
وتصبح قوة عسكرية - - سياسية بحسب ها حسابها. ذلك لأن حمل السلاح في هذا العصر لم 
يكن مقصورا على فئة دون آخری؛ فأفراد القبيلة الذكورء كانوا - كلهم - محاربين» وغالباً ما 
كان دورهم الاجت‌اعي تابعاً لدورهم الحربي قوة فا إن القوة الجسمية, والقدرة على 
الخاطرق والمعرفة بأساليب الحرب» هى المؤهلات الضرورية للارتفاع إلى مركز القيادة في 
القبيلة. ويمقدار ما تتوفر القبيلة على مجموعة مهمة من هؤلاء الفتيان المحاربين الأقوياء 
الشجعان بقدار ما يتسع نفوذهاء وتعظم سلطتهاء فتستطیع» > هكذاء الوقوف في وجه 
الخبرین من آبناء القبائل الأحری, أو المهاجمين من أنصار الأسرة الحاكمة. ومن ثم كان 
تناصر وتعاضد هؤلاء الفتيان بمثابة الأسوار في الدن والأمصار. كما یقول ابن خلدون" . 

إن القبيلة في هذا العهد كانت عبارة عن جيش يعيش دوماً على أهبة القتالء والا 
سقطت بين عشية وضحاها فريسة في يد المغيرين» فیضمحل كياها وتصبح تابفة: واحياناً 
مندمجة» في الكيان القبلی المتغلب عليها. 


ولمذه الظاهرة ظاهرة الحرب القبلية الدائمة في مجتمع المغرب العربي في القرون 
الوسطى عدة عواملي متداخلة متشابكة. . . وسواء كان العنصر الأساسي في هذه الفوضى 
الحربية القبلية زاجعا إلى «الدور ا لقبائل بي هلال العربية التي اکتسحت أوطان 
البربر ودفعت بهم إلى الجبال» کا یری كثير من المؤرخين وعلى رأسهم ابن خلدون» أو كان 
راجعاً إلى تحول الطرق التجارية من الصحراء» كما يذهب إلى ذلك بعض الباحثين في العصر 
الحاضر», فلقد كانت هناك عوامل أخرى أساسية يجب أخحذها بعين الاعتبار. 

من هذه العواملء عامل جغراني ‏ طبيعي : ذلك لأن الانسان في هذا العصر وفي هذه 
المنطقة بالذات» كان ما يزال يعيش عالة على الأرض وخيراتها «البارزة» . وسواء كانت القبيلة 

تعيش بالرعي أو بالزراعة» فان كياما الاقتصادي كان دا اساسا على حصب التربة وتوفر 
العشب والمام . فإذا وجدت القبيلة ف أرض فاحل أو قليلة الخصب» و هذه الحالة غالبا 
ما تتخذ من الرعي الوسيلة الأولى لكسب عيشهاء فإنها تضطر إلى التنقل من مكان الى آخر 
ومن منطقة إلى أخرى طلباً للعشب والكلأء مما يجعلها تصطدم في الغالب مع القبائل صاحبة 
الأرض الخصبة هذه. والنتيجة هي الصدام المسلح, الصراع من أجل البقاء. 


وهژلاء البدو الرحل «الذین لا وطن شم كانوا يعيشون في الغالب بمنأى عن السلطة 
المركزية» سلطة الأسرة احاکمتة. فلایدفعون ضرائب ولا يخضع ون للمراقبة وإنماتكتفي مهم 
الدولة» حتی في بان قوعها, بمجرد الولاء والتبعية الاسمية. فإذا كانت السلطة الركزية قوية» 
بقيت هذه القبائل في منتجعاتها بالقفر تطارد العشب في تنقلاتهاء أو تقوم بدور الرشد 
والخامي للقوافل التجارية» أو تقو عابشا آما إذا ضعفت سلطة الأسرة الحاكمة» 


۰۸۳۲ ص ۲۲ - 1۲۳ وج ۳ ص‎ ۲ af ابن خلدون. نفس ا مرجع‎ )۳( 
Yves Lacoste, Ibn Khaldoun; naissance de histoire, passé نخاصة منهم لاكوست. انظر:‎ )4( 
du Tiers-monde (Paris: Maspéro, 1966), pp. 26-7 


۲٤ 


وعجزت عن فرض نفوذها على الأطراف» فان هذه القبائل سرعان ما تتجه إلى المناطق 
الخصبة» وتتوغل في أراضي الدولة. مزاحمة أهلهاء بل مستأثرة بخبرات الأرض» سالبة 
الأموال من زرع وماشية. والنتيجة هي الحرب الدائمة التي قد تنتهي بفناء هذه القبائل 
وفرارها إلى الصحراء, أو انتصارها وتطور أطماعها الى الاستيلاء على السلطة والحكم . 
وواضح أن تأثير هذا العامل الجغراني الطبيعي يقوى ويشتد مفعوله في أوقات الكوراث 
الطبيعية من جدب ومجاعة» أو في الظروف الاجتاعية غير السليمة كظروف انتشار الأمراض 
العدیق أو حدوث هزائم حربية. . . الخ . 


وبالإضافة إلى هذا العامل الجغراني الطبيعي. كان هناك عامل «تنظيمي» سياني - 
اجت‌اعي . ذلك آن القببلة» راعية کانت او زراعیة إذا كثر أفرادها وعظم 0 
الأسباب, فإنها غالبا ما تعيش مستقلة عن السلطة الرکزية. واستقلاها هذا يعني آنبا لا 
تدفع ضرائب ولا تستدعی للخدمت بل كثيراً ما تمنحها السلطة الركزية نفوذاً على ما جاورها 
من القبائل. تأخذ منها الاتاوات والضرائب باسم السلطان مقابل تزوید هذا الأخير عند 
الحاجة بالرجال القاتلین أو مقابل جرد مسالته وعدم الاعتداء على مناطق نفوذه. 


واذا أخذنا بعين الاعتبار أن السلطة المركزية نفسها لم تكن في هذا العهد الا حکم 
قبيلة استطاعت أن تخضع لسلطتها ونفوذهاء بشكل مباشر أو غير مباشر» مجموعة من القبائل 
المغلوبة على أمرها أو المتحالفة معها من أجل مصالح معينة» وإذا راعينا كذلك أن الحكم لم 
يكن كما نعرفه اليوم سلطة تمارسها الدولة مباشر: ة على الأفراد. بل كان فقط نوعاً من 
الإشراف على القبائل كمجموعات. لأن السلطة داخل القبيلة» سواء كانت حاكمة أو 
محكومة. هي قوش لسیدها وولاء السيد أو عداؤه يعني ولاء القبيلة كلها أو عداءهاء إذا 
راعينا هذه الحقائق أدركنا نوع التنظيم السيامي الاجتماعي السائد آنذاك. إن الدولة في هذا " 
العصر كانت عبارة عن قبيلة أو فرع منباء استطاعت أن تكتسب ولاء القبائل الأخرى بقوة 
شكيمتها أو بتحالفها معها لسبب من الأسباب» ومن ثمة فإن اتساع مناطق نفوذها يتوقف . 
من جهة على كثرة رجاها الذين يكن توزيعهم على المناطق الخاضعة لما لیکونوا جنودا وعمالا 
يراقبون القبائل الخاضعة أو السالت كا يتوقف من جهة ثانية على نجاحها في استالة القبائل , 
الأخری القویت با تقطعه ها من الأراضي ويا تمنحه ها من سلطة ونفوذ. ۱ 


وواضح أن وضعاً مشل هذا قابل للانفجار في کل حين وعند کل هرّة. ذلك لان 
خضوع الأفراد والجماعات للسلطان الحاكم إنما يرجم هنا لأحد أمرين: فإما أن يكون هؤلاء 
الخاضعون للسلطان من عشيرته وأهل قبیلته. وخضوعهم مشروط با يتوفر عليه من صفات ‏ 
شخصية تمكنه من احتلال منصب القيادة» كعراقة النسب والشجاعة والكرم والخدمات التي 
قدمها ویقدمها لأفراد قبیلته وما مه قم من شلطة ور فل الفبائل الأخحرى. وكذلك 
بإشراكهم بشكل من الأشكال ف الاستفادة من الحكم وعائداته الاقتصادية كالغنائم وغيرها. 
وإما أن يكون الخاضعون لسلطة الحاكم قوماً من غير عشبرته, وحضوعهم في هذه الحالة 
مشروط بما يتمتع به من قوة في الرجال ووفرة في الأموال. فإذا نقص رجاله واضطربت 


Yo 


صفوفهم أو إذا قل ماله وضعفت مواردهء شقت هذه القبائل عليه في این عصا الطاعة. إن 
نقصان الرجال يعني تقضانا ف الحاربین» وأما نقصان الال فيعني اضطراره إلى الإكثار من 
الضرائب والالتجاء إلى مصادرة الممتلكات» نيه ء الذي تثور ضده القبائلء فتكون النتيجة 
حرباً قبلية قد لا تنتهي إلا بفناء أحد الطرفين 


وهكذا فاستقرار الحكم مرهون من جهت بقدرة الحاكم على المحافظة على الوحدة 
والانسجام داخل قبيلته. ومتوقف من جهة ثانية» على تمكنه من المحافظة على ولاء القبائل 
الأخرى. المتحالفة معهء أو الخاضعة لسلطانه بالقوة والغلب. وفي كلتا الحالتين يتوقف 
نجاحه على مدى توفر الال لديه. وبا أن المال في هذا العصر كان مصدره إما الغزو وإما 
التجارة ‏ لأن الزراعة لم تكن تنتج فائضاً فان فشل السلطان في إحدى غزواته. أو حدوث 
خسارة في تجارته التي كان يشرف عليها مباشرة أو بواسطة. يجعله مهدداً في سلطتهء وسلطة 
عشيرته . ومن هنا كان التراجع وداهرم» في حکم أسرة معينةء يبدا غالبا ها زود ری 
کبری» واما بنقصان عوائد التجارة» بسبب من الأسباب : تحول الطرق التجارية. عدم تمکنه 
من حفظ الأمن في المناطق النائية التي تمر منبا القوافل التجارية. . 

هذا من جهة. ومن جهة ة أخرى؛ فإن صعوبة المواصلات كانت تجعل إشراف 
ع ار ا إشرافاً اسمياً فقط . إن العامل في نقطة نائية كان أميراً في 

3 منطقته . وكلما طال أمذه قويت شوكته واتسع نفوذه وكثر مالهى فيصبح هکذا حاکا بأمرهء 
يتخذ الاشياع والاتباع» حتى إذا واتته الفرصة كموت السلطان, أو انبزامه انمزاماً ساحقاً 
ف معركة ماء استقل بالأمر هائياً» وأنشا لنفسه «دولة»» وأصبح مطالباً بالحكم في جموع 
البلاد. وهذا ما جعل الامبراطورية الموحدية تنقسم بين عشية وضحاها إلى دويلات وإمارات 
متطاحنة. ومن هنا كان السلاطين يعمدون من حين الى آخر الى تشريد عیام ومصادرة 
أموالهم» والزج بهم في السجونء أو فرض الإقامة الإجبارية عليهم. وإذا كان مثل هذا 
التدبير یساعد السلطان احیان على اتقاء شر العبإل» فإنه في أحيان أخرى كثيراً ما كان 
مشعلا لثار الفتنة . ذلك لأن «العامل» نفسه كثيراً ما يسبق الأحداث» فیعلن الثورة قبل 
القبض علیه أو يقوم أنصاره» بعد أخذه غرق بالثورة والمطالبة بإطلاق سراحه وإعادته إلى 
وظيفته . 


هذه الأوضاع السياسية والاجتماعية الشاذة الضطرب بة, لا يكن تفسيرها بالعامل 
اساي وحده. ذلك لأن السلطة السياسية لم تكن دوماً تابعة للسيطرة الاقتصادية ونابعة 

منهاء بل العكس ربما كان هو الصحيح . ولعل هذا بالضبط ما يقرره ابن خلدون في مقدمته 
خاصة الفصل الذي عنوانه «فصل في أن الجاه مفيد للال» (ج ۰۲ ص ۰4۰۷ 

فقي هذا العصر. الذي ۸ تكن فيه قوی الانتاج متطورة ولا قارة, لم يكن الانتاج 
الطبيعي - العادي » (الزراعة والمهن اليدوية والصناعات) يوفر فائضاً. إن وسائل الغنى» 
وسائل الحصول على الثروة» كانت في الأعم الأغلب: الغزو والتجارت وكلاهما يعتمد, كما 
قلناء على مدى قوة القبيلة وقدرتها على الغزوء أو على مدى ما تتمتع به من نفوذ وجاه 


۳۹ 


يمكنها من حماية تجارتها. إن التاجر في هذا العصر لم يكن ينجح في قجارته» كرما يقول ابن 
خلدون إلا إذا كان ذا «حامية تذود عنه. وجاه ينسحب عليه من ذي قرابة للملك» أو 
خالصة له أو عصبية يتحاماها السلطان ليستظل بظلهاء ويرتع في آمتبا من طوارق التعدي . 
وإن لم يكن له ذلك أصبح چا و التحيلات وأسباب الحكام». وهكذا لم يكن التجار في 
هذا العهد. يشكلون قوة مستقلة موازية للقوة الحاكمة» بل كانوا في الغالب» اما مجزد عملاء 
للسلطان الذي كان التاجر الاک آو شیوخ قبائل متحالفين مع الأسرة الحاكمة» ومن ثمة 
فان عائدات التجارة كانت» بشكل أو بآخر» A‏ السلطانء شاا في ذلك شان 
الأموال المتوفرة من الغزو. والغزو هنا نوعان. غزو للقبائل الثائرة أو المتنعة عن دفع 
الضرائب. وغزو للعدو سواء كان دولة مسلمة مجاورة بخشى أمرها أو حصا في دار الحرب. 
وني كلتا الحالتين كانت الحرب تعني التدمير والتخريب والمصادرة للممتلكات والرجال 
والنساء , لقد كانت الحرب إذن مصدراً مها وأساسياً للروف ولهذا كانت القبائل تتجند 
كلها عند أقل طلب. 

نعمء لقد كان معظم السکان يعيشون في الأحوال العادية من الفلاحة رعياً وزراعة. 
ولكن الفلاحة لم تكن كما قلنا - تنتج فائضاً. إن نظام الاقطاع الذي عرفته أوروبا في ذلك 
الوقت لم يكن له وجود ف البلاد الاسلامية عامة وبلدان المغرب نخاصة . لقد كانت الأرض» 
من الناحية القانونية» ملكا للسلطان يستغلها الأفراد والجماعات استغلال بدائياً . وإذا كانت 
الفلاحة قد عرفت في بعض الفترات انتعاشاً وازدهارل فإن هذا الازدهار لم يكن في الغالب 
إلا نتيجة عوامل طبيعية بحت. مثلا أن الکوارث الطبيغية غالا ما كانت تلف بدورهاء 
الخراب والدمار. 

وبالجملة فلم تكن الفلاحة مصدراً للثروةء ولا وسيلة للغنى» واشا كانت «معاشاً 
للمستضعفین» كما يقول ابن خلدون. 


#0 * 


وعلاوة على هذه العوامل الاجتاعية والاقتصادية التي جعلت الأوضاع السياسية غير 
مستقرة» في هذه البلدان. بالشکل الذي آشرنا الیه آنف هناك ظروف تاريخية لا بد من 
إدخاها في الحساب, وعلى رأسها: الضغط السيحي من جهف وتطور الحكم في الاسلام من 
جهة ثانية . 

لقد اشتدت في هذا القرن بالذات حملات المسيحيين الاسبان على الأندلس . وکا هو 
معلوم فإن حروب المسلمين ف الأندلس مع النصارى» لم يقتصر أثرهاء سلباً واجاب على 
الفردوس المفقود وحده. بل كان يمتد ولربما بشكل أكثر تأثيراً: إلى بلدان المغرب العربيء 
والمغرب الأقصى بالخصوص . فمنذ أيام المرابطين والمغرب يشارك مشاركة فعّالة أساسية في 
تلك الحرب» برجاله وعتاده وأمواله. الشيء الذي كان عاملاً مهمأ في استنزاف قواه البشرية 
والمادية. ان ملات المرابطين والموحدين والمرينيين » في الأندلس» كانت تعني» كما حصل نفس 
الشيء أيام الفتح » تجنيد القبائل المغربية كلها أو معظمها والسير بها إلى الجهاد. ومهها تكن 
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نتيجة الحرب» فان آثارها في الغرب كانت دوماً زعزعة الكيان الاجتماعي والسياسي في 
البلاد. ذلك لأن القبائل المشاركة في «الجهاد» كانت تعودء إما أقوى ما كانت بفضل الغنائم 
في حالة النصرء أو أضعف في حالة اهزية . وني كلتا الحالتين فالنتيجة واحدة» وهي تغییر 

ميزان القوی في الداخل . على أن وطأة افزية كانت أشد وأقوى. لأن الانكسار في اموب 
كان معناه هزية القبيلة الحاكمة. وبالتالي تزعزع کیانها وضعف سلطتها. ومن ثمة تفكك 
التحالف القبلي وقيام الثوار والمطالبين في كل جهة. 


أضف إلى ذلك أن تراجع حكم المسلمين في الأندلس كان يصحبه هجرة جماعية من 
طرف الأندلسيين إلى بلدان الشمال الافريقي» ومن هؤلاء المهاجرين بل وعلى رأسهم» 
لشخصيات السياسية والعلمية» والعائلات الغنية ذات المكانة الاجتاعية المرموقة. ومن غير 
شك فإن هؤلاء الأرستقراطيين النازحين من الأندلس» ومن بينهم سياسيون مترفون. قد 
لعبوا دوراً له أهميته ف توجيه الأحداث» سواء داتخل القصور أو خارجها. لقد مل هؤلاء 
معهم لیس ذکاء الحضري ودهاعی وحسب» بل الخبرة والاحتراف السياسي ياء الشي- 
الذي مكنم من القیام بدور الوجّه. ولو من وراء ستار. هذا من جه ومن جهة ثانية فان 
دخول هوّلاء الارستقراطیین من علاء وسياسيين في بلاط الأمراء والسلاطین بالمغرب» جعل 
منبم حاشية ارستقراطية جرفت معها إلى أسلوب حياتها العتمد على البذخ والترف 
والاستمتاع باللذات آولشكث الحكام آنفسهم مما فصلهم عن ذوهم وعشاثرهم . وهذا 
الانفصال بين لخادم وقبيلته» الذي يسميه ابن خلدون «الانفراد بالجد والدخول في عوائد 
الترف». كان يعني في الواقع» انفصال السلطان عن جنده وتنكره للرجال الذين شکلوا أول 
الأمر دعائم ملكه. والنتيجة الحتمية لذلك هي ضعف سلطته وفتح ألباب على مصراعيه 
للمغامرات والمؤامرات. 

تلك كانت باختصار نتائج الضغط المسيحي في الأندلس وآثاره على الأوضاع في بلدان 
شال افريقية. أما فیا بخص الجانب التاريخي الآخر من القضية» وهو ماعبرناعنه بتطور 
الحكم في الإسلام فيمكن القول بصفة عامة» إن الحكم في البلاد الإسلامية في هذا 
العصر » یب . إن الحكم كان لصاحب 
الشوكة والغلبة» أو كا قال الغزالي من قبل : «... بل إن الولاية الآن لا تتبع الا الشوكة. 
فمن بایعه صاحب الشوکة فهو الیفة». ولکن على الرغم من ذلك» وعلى الرغم من 
تعدد السلاطین واللوك فان الخلافة في الاسلام ترکت وضعية «الواطن السلم» قائمة يجري 

بها العمل حتى بعد تضعضم الخلافة الاسلامية وقيام مالك وإمارات مستقلة هنا وهناك . 

فالسلم آینا حل بدار الاسام كان یعتبر نفسه ویعتره اطمیع مواطناً یتمتع بجمیع حقوق 
الواطن السلم . لقد كان في |مکانه. أن یکسب عيشه بأية طريقة شاءء وأن يتولى الناصب. 
وربما يسعى للحصول على السلطة والحكم» » كما كان في إمكانه أن يطلب النجدة ضد منافسیه 


(ه) آبو حامد محمد بن محمد الغزالي إحياء علوم الدين (القاهرة: [د.ن.]ء ۱۳۵۲ هب.)» ج ۰۲ 
ص ۱۲٤‏ . 
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في امک في بلده ويحصل عل المساعدة ف الرجال والأموال إذا كانت مصلحة المستنجد به 
تقتضي ذلك . 


إن هذه الفوضی في میدان ای والسياسة لم تنفع فيها فتاوى الفقهاء وتشريعاتهم 
الفقهية. بل إن الفقهاء قد أمسكوا أخيرا عن الخوض في مثل هذه الأمور خصوصا وقد 
دريف الاجتهاد. على أن النظرية العامة نظرية الحكم في الاسلام» كانت تقتضي وجود 
۳ خليفة. والخليفة في الاسلام لا يمكن أن يكون إلا واحداً. ومن ثمة فا دام هناك عدد من 
اللوك فإن أيا مهم لا يمكن أن یکون في نظر الشرع اسلخلیفة الق للمسلمن. 


لقد انقرضت الخلافة في هذا العهد. ولكنها بقیت مع ذلك مطلوبةء يطلبها الحكام 
لإضفاء الشرعية على حكمهم ولتوسيع دائرة نفوذهمء ويطلبها المحكومون» لأن الحكم 
النموذجي في الاسلام هو الذي يستسطيع جمع شمل المسلمين جيعاً باختلاف جنسيامم 
ومناطق سكناهم» وتنفيذ أحكام الشريعة فيهم. ولكي يتمكن الحاكم من ذلك يجب أن 
يكون ذا شوكة وقوة يثبت مها جدارته واستحقاقه لناصرة كافة المسلمين له. وهكذاء فإذا ما 
تمت السيطرة لحاكم من الحكام على منطقة معينة. فان الواقع السياسي والواجب الديني 
یفرضان عليه العمل على إزالة خصومه ومنافسیه في الحكم یب رای دا الاسلامء لتتم له 
اشلافة الحقة في هذه الدار. والنتيجة الحتمية هي أن العلاقة بين الملوك والحكام في دار 
الاسلام لا يمكن أن تكون في عمقها إلا علاقة حذر وتربص» علاقة حرب ظاهرة أو کامنة. 
ولم تكن الجاملات أو المدايا التبادلة بینهم إلا اتقاء لشر الهدی الیه أو لاست‌الته. أو لحمله 

على الوقوف موقف و على أن أسلوب المدايا 
والمجاملات لم يكن ينفع إلا مع حكام وملوك المناطق البعيدة» أما القريبة منها والمجاورة فإن 
الأسلوب الناجح والفعال كان دوما هو التشویش. إن الجار إذا كان متكافتاً مع جاره في القوة 
م يكن يبدأ له بال إلا إذا نجح في جعل خصمه ينشغل عنه في حروب داخلية كثيراً ما كان 
موقد فتنتها يد خارجية . 


إن نظرية الاسلام في الحكمء ونعني بها الخلافة كا تصورها الفقهاء كانت منفصلة عن 
الواقع الاجت‌اعي والسيامي . لقد تجاوزها هذا الواقع بمراحل كثيرة» ولكنها بقيت في 
ا علي الرغم من ذلك تضفي على كل عمل يستهدف المطالبة بالحكم وإقامة 
الخلافة, نوعاً من الشرعية» الشيء ء الذي استغله كل اثر ومطالب. رعش حاول الفقهای 
سواء بوحي من السلطة الحاكمة أو بوحي من اجتهادهم الخاص - عبت حاولوا جعل حل 
هذه الفوضی العارمة بأن اشترطوا في الامر بالعروف الناهي عن النکر والناهض للخلافة 
على السلمین. القدرة والتأکد من النصر. فلم یکونوا يجيزون النموض معه إلا إذا كانت کل 
الدلائل تشير إلى أنه سینتصر ویتغلب على خصمه الذي لم يعد يرضى به السلمون . ولکن 
هذا القيد لم يكن يعمل به حت الفقهاء E‏ إن مسألة الحاكم لعدم القدرة على 
مقاومته » لا تعيي بحال من الأحوال الاخلاص له. . . لقد كانت الأنظار دوماً تبحث عن 
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منقذء فأصبحت فكرة «الهدی المنتظر» ليست خاصة بالشيعة فقط. بل اما كانت أمل 
المسلمين حيعاً في هذا العهد والعهود الماثلة . 

نخلص مما تقدم إلى أن تطور الحكم في دار الاسلام قد جعل الولاء لهذا الحاكم أو 
ذاك ضرورة وقتية فقط . ومن هذه الزاوية يجب أن ننظر إلى موقف ابن خلدون الذي لم يتردد 
كثير من الباحثين في وصفه ب «الانتهازية)' لكون ولائه لم يستقر لأحد الجوانب التي عمل 
معها. ذلك لان الانتقال من تأييد هذا الحاكم إلى تأييد آخرء لم يكن ينظر إليه على أنه 
انتهازية أو ما شابه ذلك من عبارات عصرناء بل كان عملا عاديا تقبله الظروف ولا ترفضه 
المفاهيم الأخلاقية السائدة. فكما أنه كان بوسع المسلم أن ينتقل من مكان إلى آخر في دار 
الاسلام بدون «جواز سفراء كذلك كان ولاؤه غير مقيد بالانتماء لوطن أو عرق. إن الولاء 
الوحيد المطلوب منه شرعا هو الولاء للاسلام » ولخليفة المسلمين. وما دام هذا الخليفة ليس 
واحدا بعینه, فلا فرق بين أن يناصر المسلم هذا ال طالب أو ذاك. مادام أي منهما لم يثبت 
عمليا أنه وحده الخليفة المطلوب. 


۳ الناحية الفكرية 


هذه الأوضاع السياسية والاجتاعية القلقة المضطربة ما كان لما أن تساعد على قيام 
حركة فكرية نشيطة. وإذا كان النشاط الفكري الواسع الذي شهده العالم الاسلامي في 
المشرق أو في المغرت» قبل هذا القرن راجعا في الدرجة الأولى إلى تشجيع الخلفاء والملوك 
والحكام فان الأوضاع التي عاشها هؤلاء خلال هذا القرن لم تكن من الاستقرار بحیث 
تسمح هم بالتفكير في العلم وأهله . لقد كانوا مشغولين» كما رأيناء بعروشهم المتداعية. ثم 
إن تحركات البدو وتهدیدهم المدن والأمصار في أقطار المغرب العربي لم تكن تسمح بطبيعة 
الحال لأية .حركة فكرية أن تنشط وتنمو. ٠‏ 

لقد شهد المغرب العري» والعالم الاسلامي عامة» تقهقراً وتراجعاً خطيرين في الناحية 
العلمية والثقافية خلال هذا القرن ٠»‏ ولقد ترك لنا ابن خلدون وصفا دقيقا وشاملا حال 
العلم وأهله في عصره. وقدم لنا صورة حية يكشف فيها عن وقوف الفكر الاسلامي وجموده 
واقتصاره على اجترار ما قرره السلف في ميدان العلوم الدينية» وانصرافه كلية عن العلوم 
العقلية . 

وهكذاء «فالعلوم النقلية الشرعية التي نفقت أسواقها في هذه الملة بما لا مزيد عليه» 
وانتهت فيها مدارك الناظرين إلى الغاية التي لا فوقها»» قد توقف البحث فيها. فلقد 
«کسدت لهذا العهد أسواق العلم بالغرب لتناقص العمران فيه وانقطاع سند العلم 
والتعليم» . (المقدمة ج ۰۲ ص ۹۹۳). فعلوم القرآن من تفسير وقراءات قد انتهى الببحث 


رم انظر مثلا: محمد عبد الله عنان» ابن خلدون: حياته وتراثه الفكري ط ۲ (القاهرة: المكتبة 
التجارية الكبرى؛ ۰)۱۹۵۳ ص ٤٩ - ٤۸‏ . 


۳۰ 


فيها واقتصر الناس على تلخيصها ونظمها مثلما فعل الخراز من المتأخرين بالغرب الذي نظم 
أرجوزة «اشتهرت بالغرب واقتصر الناس على حفظها». (ج ۰۳ ص 445) ومشل ذلك فعل 
أبو محمد بن عطية ف التفسير إذ خص التفاسير السابقة «ووضع ذلك في کتاب متداول بين 
أهل المغرب والأندلس». (ج ۰۳ ص 448). وكذلك الشأن فيا يتعلق بعلم الحديث, فلقد 
«انقطع هذا العهد تخريج شيء من الأحاديث واستدراكها على المتقدمين (. . .) ولفا تنصرف 
العناية لهذا العهد إلى تصحيح الامهات المكتوبة (. . . ) وم يزيدوا في ذلك على العناية بأكثر 
من هذه الأمهات الخمس إلا في الأقل" (ج ۰۳ ص )٠١٠١5‏ وني الفقه أغلق باب الاجتهاد 
واقتصر الناس على اتباع الأئمة الأربعة مالك وأبي حنيفة والشافعي وابن حنبل» «ووقف 
التقليد في الأمصار عند هؤلاء الأربعة ودرس المقلدون لمن سواهم. وسد الناس باب الخلاف 
(۰..) فصرحوا بالعجز والاعواز وردوا الناس الى تقليد هؤلاء». (ج ۰۳ ص ۱۱۱۱) ول 
يكن علم الفرائض الذي هو «فن شريف لمعه بين المعقول والمنقول والوصول به إلى 
الحقوق في الورائات بوجوه صحيحة يقينية» بأحسن حظا من علوم الفقه. فهو لم يعد 
«متداولا بين الناس». (ج لاء ص )٠١۲١‏ وقد انتهى العمل في أصول الفقه إلى الختصرات 
مشل ختصر ابن الحاجب الذي «عني أهل الشرق به وبمطالعته وشرحه». (ج ۰۳ 
ص ”7 .)٠١‏ وهجر آهل المغرب بالخصوص الخلافيات, أي الناظرات بين الفقهاءء لأنهم 
على مذهب المالكية» «وليسوا بأهل نظرء وأيضاً فاکثرهم (. . .) بادية غفل من الصنائع الا 
في الأقل»» (ج ۰۳ ص ۱۰۳۲) كما هجر الناس أيضا الجدل وهو معرفة آداب الناظرت 
«لنقص العلم والتعليم في الأمصار الاسلامية» (ج ۰۳ ص ۱۰۳4). أما علم الكلام فهو غير 
ضروري هذا العهد «إذ الملحدة والمبتدعة قد انقرضواء والأئمة من أهل السنة كفونا شأنهم 
فیا كتبوا ودونوا» (ج ۰۳ ص 55 .)١١‏ 

وإذا كانت هذه هي حال العلوم النقلية الشرعية» فان حظ العلوم العقلية كان أسوأ 
بكشير» فإن «المغرب والأندلس لما ركدت ريح العمران اء وتناقصت العلوم بتناقصه. 
اضمحل ذلك منیا إلا ني الأقل من رسومه تجدها في تفاريق من الناسء وتحت رفن من 
علماء السئة» (ج ۰۳ ص »)1١9١‏ فبخصوص النطق اقتصر الناس على «مختصر الجمل (؟) 
ف قدر آربع أوراق (...) وهجرت كتب المتقدمين وطرقهم كأن ۾ تكن» (ج ۰۳ 
ص »)١١١/‏ أما الفلسفة وفروعها فلا تسأل عن مدى عناية الناس بهاء بل عن مدى نبذهم 
ها وتكفيرهم المشتغل بها. فبعد هجوم الغزالي على الفلسفة والفلاسفة وبعد محنة ابن رشد 
ومنشور الخليفة الموحدي يعقوب المنصور الذي أمر فيه بإحراق كتب الفلسفة ثم فتوى 
ابن الصلاح الشهرزوري 1٤۳(‏ ه) التي ورد فيها «الفلسفة اس السفه والانحلال» ومادة 
الحيرة والضلال. ومثار الزيغ والزندقة» ومن تفلسف عميت بصيرته عن محاسن الشريعة 

(۷) المقصود بالأمهات الخمس في الحديث هي الكتب التالية: صحيح البخاري. وصحيح مسلم. 
وسئن أي داودء وسئن الترمذي, وسئن النسائي. 


(۸) انار نص النشور في: توفيق الطويل» قصة النزاع بين الدين والفلسفت ط ۲ (القاهرة: مكتبة 
مصرء ۰6۱۹۵۸ ص ۱۱۷ . ۱ 


۳۱ 


المطهرة»“ بعد كل ذلك لم تزدد حملة الفقهاء على الفلسفة وعلومها إلا شدة وعنفاً» حتى قال 
الذهبی ‏ وهو من علاء هذا القرن» «إن الفلسفة الاهية لا ينظر فیها من پرجی فلاحه ولا 
يركن إلى اعتقادها من يلوح نجاحه. فان هذا العلم في شق» وما جاءت به الرسل في شق . 

وما دواء هذه العلوم وعل‌ائها والقائمین ما علا وعملا إلا التحريق والاعدام من الوجود, إذ 
الدین ما زال كاملا حتی عربت هله الکتب ونظر فيها السلمسون» فلو آعدمت لكان فتحاً 
مسا 00 


وعلى العموم فإن النشاط الفكري في هذا العصر. عصر ابن خلدون» قد انحصر في 
جانبين اثنين: الدراسات الفقهية الجامدة التي اقتصر العمل فيها على الملخصات وشروحها 
وشروح الشروح. والتصوف الذي انقلب من تجربة وذوق ومشاهدة. إلى شعوذة وتضليل. 
لقد وصل المتصوفة «في هذا القرن إلى أسوأ حال. حتى قال فيهم فتح الدين محمد بن محمد 
ابن سيد الناس : 


ما شروط الصوفي في عصرنا السیسو م سوى ستة بغير زياده 
وهى نيك العلوق والسكر والسط لة والرقص والغسئاء والقياده 
وإذا ما هذى وأبدى اتحادا وحلولاً من جهله أو اعاده 
وآن بالمنكرات عقلا وشرعاً فهو شيخ الشيوخ ذو السجادر"". 


لقد بلغ استحواذ هؤلاء التصوفة المشعوذين عل العامة الى درجة أصبحوا معها 
يشكلون قوة يحسب شا حسابها في الميدان السياسي والديني. لقد أصبح الملوكء وکذا رجال 
الدين من الفقهاء. يخضعون مدعي التصوف ویبالغون في تعظیمهم وارضائهم وخضعون 
لنزواتهم وشهوابم. لقد كان لهم من السلطة والنفوذ في بعض الأوساط ما كان لزعاء القبائل 
وشيوخها من سمو الكلمة بين قبائلهم. وكا كان الولاء المباشر لشيخ القبيلة هناء كان لشيخ 
الصوفية هناك . 

إن انتشار العقلية القبلية الساذجة هن والشعوذة الصوفية هناك جعل التفكير الخرافي 
يسيطر على روح العصر: فمن إيمان أعمى بالسحر إلى اعتقاد جازم في الخوارق؛ الى تسليم 
مطلق بسيطرة القوی اسلفية وتأثيرها في سلوك الانسان وفاعلیانه بل وتحكمها ي مصبره . 

كل ذلك جعل من هذا القرن والقرون التي ثليه عصر الانحطاط المفجع › ٠‏ عصراً طابعه العام 

۳ ة التفكير الخرافي والإعراض عن كل نشاط فكري سلیم. 

لقد انعكست روح العصر هذه وما سيطر فیها من تفكير خرانی على عقول الناس 
خاصتهم وعامتهم. ولكن من الانصاف للحقيقة أن نشير إلى أنه على الرغم من هذا الجو 


.۱۲۱ انظر نص الفتوى في: نفس الرجم. ص‎ )٩( 

(۱۰) ذكره عبد المتعال الصعيدي في: عبد المتعال الصعيدي , المجددون في الاسلام من القرن الأول الى 
الرابع عشر (۱۰۰ ۰ ۱۳۷۰ ه). ط ۲ (القاهرة: مكتبة الأداب 1457). ص ۲۸۸ . 

(۱۱) نفس الرجم. ص ۲۸۷ . 


۳۲ 


الخراني السائد والخانق للعقل وفاعلياته. فقد كانت هناك نخبة من العلاء والمفكرين 
استطاعوا أن يخترقوا سياج العصر وأن يرجعوا إلى أمهات الكتب الدينية والأدبية والفلسفية. 
ولكن هذه الفئة القليلة التي كانت تعيش في الغالب في بلاط الملوك والأمراء لم تكن تستطيع 
الجهر بآرائها أو التأثير في الأوضاع الفكرية السائدة . إن الاشتغال بالعلوم العقلية م يكن 
مكنا إلا في الظلام ورحت رقبة من علاء السنة» كما يقول ابن خلدون. ولذلك انعدم الانتاج 
فيها وضعف اهتام الناس بها. 


كذ نا 


تلك كانت على العموم أبرز معالم هذا العصرء السياسية منها والاجتاعية والفكرية. 
اعتمدنا في تفصيل القول فيها على ابن خلدون نفسه. وهو خير من يعتمد عليه في هذا 
الموضوع. فلقد تعرف على أحداث هذا العصر عن كثب» ودرس عل علائه وعاشرهم 
واسحتك پم وعاش قتا مها من يانه في قصور اللوك والامراء فتعرف على آحواطم 
وأسلوب معيشتهم وشاركهم اهت‌اماتبم ومشاغلهم . كما قضی قسیاً آخر مهيا من عمره بين 
القبائل» فاحتك بها وبزعائها وتعرف على أسلوب معيشتها وشاركها مشاكلها ومشاغلها 
ونجح في التأثير فيها وتوجيه ولائها لهذا الجانب أو ذاك. كل ذلك جعل عقل هذا الرجل 
بمثابة عدسة مصور يلتقط الصور من كل جانب بوعي منه أو بدون وعيء ويختزتها في 
ذاکرته. مما كان له أكبر الأثر في تكوين فكره وتحديد نظرته الى الكون والانسانء إلى 
الاجتاع والعمرال . 

وإذا كان كثير من رجالات هذا العصر قد غرفوا ما غرف منه ابن خلدون سياسياً 
واجتاعياً وفكريا فإن أا ا فا نعلم» لم يتجه وجهة هذا الرجل نحو الاهتام بشژون 
الحكم والاجت‌اع» بل بشؤون «العمران» جملة» ما يحمل على الاعتقاد بان هناك عنصراً ذاتياً 
في تجربة ابن خلدون هو الذي دفعه إلى الاهتمام بالشؤون السياسية والاجتماعية. 


فا هو هذا العنصر الذاتي إذن؟ وكيف اهتدى ابن خلدون الى موضوع مقدمته وما 

هي المراحل والتطورات التي عرفها فكره والتي أدت به إلى تأليف مقدمته وعلى ذلك النحو 

الغريب» شکلا ومضمونا؛ اا واا .؟ ذلك ما سنحاول الإجابة عنه في الفصول 
التالية . 


العصّثلالشتاين 


١‏ «التعریف»: دفاع عن النفس 


إذا كنا قد اعتمدنا على ابن خلدون. وال حد كبيرء في إبراز أهم معالم العصر الذي 
عاش فیه» فان اعت‌ادنا عليه عند دراسة حياته سيكون أكبر وأوسع» وذلك لأن المصدر 
امهم الذي يتضمن تفاصيل حياة صاحب المقدمة هو كتابه التعريقفب", وعلى الرغم من 
ان ترجمة ابن خلدون لياته ليس من شأها إلا أن تساعد الباحث مساعدة عظمى في هذا 
الوضوع. فإن هذه الترجمة نفسها تفرض علينا أن نتساءل: إلى أي مدى يمكننا الاعتیاد على 
شهادة صاحب «التعريف» على نفسه؟ إن المشكلة صعبة ة حقاء ولكن الذي قد يساعدنا على 
تذلیل هذه الصعوبت كلا أو بعضا هو الاستعانة كلا أمكن» بشهادات معاصريه من کتاب 
«السير» وغیرهم » والاطلاع على الظروف والملابسات الي قد تكون دفعت المؤلف إلى کتابة 
ترجمة حیانه. أو عملت على توجيهه بشكل من الأشكال. 

كتب ابن خلدون سيرته عقب فراغه من «كتاب العبر. . .»» تأليفاً وتنقيحاً. عندما 
كان مقي بالقاهرة . . ونحن نعرف بشهادته هو نفسه وبشهادة أصدقائه وخصومه. أنه كان 
طوال مقامه بالقاهرة عط الأنظار تشريفاً وحقیر فلم يكن المعجبون به هناك قليلين» ولكن 
خصومه ومنافسيه لم يكونوا أقل من هؤلاء. 

لقد غادر ابن خلدون بلاده تونس سنة ۷۸4 ۵-- ۱۳۸۲ م إلى مصرء مُتذرّعاً برغبته 
في آداء فريضة احج . ولکنه في الحقيقة قصد الدیار الصرية بعد أن كثرت حوله السعایات 
والضایقات في تونس التي ۸ یل مقامه فيها آکژ من أربع سنوات (۷۸۰- ۷۸6 ه) عقب 
نزوحه إليها من معتزله بقلعة ابن سلامة. 


(۱) أبو زید عبد الرهن بن محمد بن خلدون» التعریف بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقاًء عارضصه 
باصوله وعلّق حواشیه محمد بن تاویت الطنجي (القاهرة : لجنة التأليف والترجمة والنشر» )2 


o 


لقد كان قدومه إلى مصرء إذن» قصد الاستقرار والدّعة» وخوفاً من البطش والمخنة» 
بعد أن جرب الإقامة في مختلف بلاد الغرب من أدنى وأوسط وأقصى» والاندلس أيضاً) > فلم 
يجد الراحة التي كان بطلبها ولا الفراغ الذي كان ينشدهء كما سنری فيا بعد. ولكن ابن 
خلدون الذي وصل القاهرت وهو في الثانية والخمسين من عمره» والذي سبقته إليها أخباره 
ومولفاته قد وجد نفسه معروفاً مشهوراً هناك. وهكذا فلم يكد يدخل عاصمة الکنانة» 
ویستقر ہا ابا حتى انبال عليه طلبة العلم اء «يلتمسون الإفادة مع قلة البضاعة»۱ 
فجلس للتدریس بالجامع الأزهر» وأعجب به بفصاحته وبيانه» بقوة حجته وغزارة معارفه 
وواسع اطلاعه طلبة الأزهرء ورمقته عیون الأساتذة". وآثار انتباه السلطان الظاهر برقوق 
الذي كان ولي عهد اللك قبل مقدمه بأیام قلائل» فاستقبله «وآبرٌ اللقاء وآنس الغربة» ووفر 
ابحرایة»» وسعی لدی سلطان تونس للسماح لعائلته بالالتحاق به . ثم عینه بعد فترة وجيزة 
عرسا بالمدرسة القمحية 5 ثم قاضياً لقضاء المالكية» وهو منصب خحطی كان دائےاً «مطمح 
جمهرة الفقهاء والعلاء الحلین(" ما سیوغر نود الفقهاء عليه . وقد سهل مهمتهم هذى 
التزام ابن خلدون في أحكامه «الصرامة وقوة الشكيمة, وتحري العدّلة. وخلاص القوق. 

82 عن خطة الباطل متى ذعیت اليها» وصلابة العود عن ال جاه والأغراض متى غمزني 
لامسها»» سالکا غير مسلك زملائه من القضاة الذين كانوا يعملون على «مرضاة الأکابن 
ومراعاة الاعیان. والقضاء للجاه بالصوّر الظاهرة»". وشهادة ابن خلدون هذه على نفسه 
تزکیها التراجم المصرية المعاصرة له والقريبة من عصره هما لا يدع مجالاً للشك فيها". على 
أن 0 7 لها هو عزله من هذا النصب. ثم إعادته إليه أو إلى مناصب مائلة» مرات 

5. (تولى منصب القضاء حمس مرات» ومنصب التدريس ثلاث مرات. في الأزهر 
0 القمحية والظاهرية الرقوقية» كا عين شيخاً EE‏ خانقاه ببرس» وهي 
يومئذ أهم ملاجىء الصوفية بمصر). 

لقد آثارت مكانة ابن خلدون في مصر وإعجاب الناس به» خاصتهم وعامتهمء 
صدور العلیاء وأصحاب المراتب» فحقدوا عليه وأكثروا من السعاية ضده والتشهير به تماماً 
مثلما حصل له مع ابن عرفة شيخ علاء تونس» أيام مقامه هناك مقرباً من السلطان» منتزعاً 
| إعجاب الط ورجال العلم . وباستثناء سلوكه الشخصي الذي بالغ بعض خصومه ف 
التشهير بهء فان هجومات منافسيه كانت مركزة على التشكيك في أهليته العلمية وجدارته 
با مناصب التي كانت تسند إليه من تدريس وقضاء. 


(۲) نفس الرجم» ص ۲۸ . 

(۳) انظر مزیدا من التفصیل حول هذه النقطة في: محمد عبد الله عنان ابن خلدون: حیاته وتراثه 
الفكري. » ط ؟ (القاهرة: مطبعة مصر» ۳ ص ۲۱۸ وما بعدها. 

. ۲۲۹ ابن خلدون؛ نفس الرجع. ص‎ )٤( 

() عنان. نفس الرجع» ص ۷٩‏ . 

.۲۵۸ ابن خلدون. نفس الرجم» ص‎ )١( 

(۷) عنان» نفس الرجع» ص ۷۷ . 


۳۹ 


في هذا ایب وفي إطار هذه الظروف والملابسات» كتب ابن خلدون سيرته. فالرجل 
إذن» سواء أراد ذلك أم لاء كان في موقف دفاع» ومن ثمة فان «التعريف» دفاع عن 
النفس . ولما كان الميدان الذي اختاره الخصوم هو كا قلناء الأهلية العلمية» فإنه من 
الطبيعي أن یکون دفاع صاحب التعریف مركرا حول هذه النقطة بالذات. د 
يصرف المدافع عن نفسه عن الاهتیام باحواله النفسية وتجاربه ومعاناته الذاتية. . . وفعلا فقد 
جاء التعریف شلوا » أو يكاد» من وصف الأحوال الوجدانية أي ما يسمى د «الاعترافات». 
هذا في حين أطال ابن خلدون الکلام وفصل القول في التعریف بأسرته وأساتذته. وفي 
الاشارة إلى الكتب التي درسهاء والاجازات التي حصل عليهاء والشخصيات العلمية 
والسياسية التي احتك مها أو تعرف عليهاء والمناصب التي شغلها سواء في الميدان السياسي أو 
العلمي أو الديني» والمهمات والسفارات والاتصالات الي قام مها في المشرق والمغرب. 

إن انصراف ابن خلدون في «التعریف» الى حكاية الوقائع الخارجية من حياته (نشاطه 
السياسي والعلمي)؛ وهو في موقف الدفاع آمام خصوم كثيرين ومطلعین. يجعلنا نطمئن أكثر 
إلى أنه قد التزم الوضوعية في ما کتب» خصوصاً وقد اعترف هو نفسه بكثير من الاخطاء التي 
| السياسية› اعترافاً ضرعا آو يا 

ولكن على الرغم من ذلك. فإن الباحث الذي يعنى بتتبع الأطوار النفسية والعقلية التي 
عرفها صاحب «القدمة» يفتقد في «التعريف» عنصرين هامین : 

أولما - تحليل المواقف الدقيقة والأزمات النفسية والعقلية التي عاشها الرجل» والتي قد 
تکون ذات آثر حاسم في توجیهه هذه الوجهة أو د ث شیاسا أو فکریا: 

ثانیها - تفاصیل عن دراسته للعلوم العقلية» خاصة الفلسفة منها. ذلك لان صاحب 
«التعریف»» وهو يكتب سيرته دفاعاً عن نفسه وأمام جمهور الفقهاء وفي جو معاد 
للفلسفة قد أغفل إلى حد كبير الإشارة إلى المؤلفات الفلسفية التي درسهاء بمقدار ما أطال 
في سرد لائحة الكتب الدينية واللغوية والأدبية التي اطلع عليها وحفظ الكثير منها 

ولكن على الرغم من هذا النقص الخطيء تنا طم من خلال را «التعريف» 
دراسة نقدية دقیقة. وبالاستعانة بالمؤلفات الأخرى لابن خلدون. أن نتعرف على بعض 
العوامل والأحداث التي كان لما الأثر الكبير في توجيه تفکبره وصبغه بالصبغة التي وصل مها 
-إلينا. كما أننا نستطیم من خلال تتبع دقيق لمراحل حياة الرجل» السياسية والعلمية» أن 
نستشفت كثيراً من الأحوال والأزمات النفسية التي تعرض ها وأثرت فيه تأثيراً گرا 


۲ بين الدراسة والسياسة ۱ 
لقد جرى الباحثون, والمعنيون بالدراسات الخلدونية عامةء على النظر إلى حياة 
صاحب القدمة من «الخارج» كما وصفها وبين مراحلها في «التعريف» وهكذا يقسمون أطوار 
حياة ابن خلدون كما یل“ : 
(۸) يمكن القول بصفة عامة أن جميع المعنيين بالدراسات الخلدونية من الاساتذة العرب يسلكون هذا د 


۳۷ 


- مرحلة التلمذة. تونس ۷۳۲ - ۷۵۳ هب. 

- مرحلة الغامرات السياسيةء الخرب والجزائر والأندلس ۷۷۱-۷۵2 ه. 

- مرحلة العزلة والتألیف قلعة ابن سلامة بالجزائر 2۷۷۲ ۷۸۰ ه. 

- مرحلة التدریس والقضاء وتنقیح مؤلفه وتتمیمه» تونس ۷۸۰- ۷۸٤‏ ه ثم القاهرة 
2-۶ ۸۱۸ ه (سنة وفاته) . 


هذاء في حين يميل الباحثون الغربیون, وعلی العموم الهتمون بتتبع مراحل تطور 
فكر ابن خلدون. إلى التمييز بين مرحلتين أساسيتين في حیاته الفكرية : 

- مرحلة الاهتها م بالعلوم العقلية والولوع پا وهي تمتد من مقامه بتونس تلميذاً 
وطالباً | إلى رحلته إلى ا وي هذه المرحلة كان ابن خلدون ‏ فيما يقول هؤلاء - عقلانياً 
في الدراسة والتفکیر والتأليف. والسلوك الشخصي ایضا. 

- مرحلة الإعراض عن الفلسفة والعلوم العقلية عامة» والانصراف إلى العلوم الدينية 
والتصوف. وفي هذه المرحلة سيطرت على فكر ابن خلدون ‏ كما يقولون ‏ «نزعة صوفية بارزة 
تحت تأثير الحو الذي كان سائداً في القاهرة أيام مقامه بها». ومن ثمة يستنتجون أن الآراء 
والأفكار التى يبتعد فيها ابن خلدون عن نزعته العقلية «الأصيلة»» هي نتيجة إضافات 
وتعديلات أجراها على مقدمته خلال إقامته بمصر. 1 

ودون الدخول في التفاصيل من الآنء نبادر إلى القول بأن الاقتصار على تصنيف وقائع 
حياة ابن خلدون حسب الزمان والکان لا يكفي وحده في تتبع مراحله الفكرية وأحواله 
الوجدانية - الشيء الذي يهم بالدرجة الأولى المؤرخ للفكر الخلدوني - كما ان القول بان ميل 
ابن خلدون إلى التصوف. وسيطرة النزعة «اللاعقلانية» على تفكيره [غا جاء نتيجة المناخ 
الفكري السائد في القاهرق ومن ثمة فهما شيء «دخيل» على تفکبره الأصيل» قول لا پستند 
إلا إلى جرد التخمين البني على نظرة سطحية إلى الأمور. 

إن فكر ابن خلدون ‏ کا سنرى فیا بعد قد تحدد وتشكل, عقلانياً ولا عقلانيًء قبل 

رحيله الى مصر بكثير» بل قبل الشروع في كتابة «القدمة» بسنوات عديدة. وهذا يعني أن 
أبحاث «المقدمة» والآراء الورادة فيها تشکل كلها وحدة لا تتجزأ, ابا تشكل الفكر 
الخلدوني وتعكس طابعه العام. وهو الطابع الذي انتهى إليه بعد نضجه وإلامه بمختلف 
معارف عصره وبعد عثله للترات الثقافي الاسلامي , بمختلف مناحيه تملا عمیقاً واعياً . 


هذا من جهة ومن جهة آخری فان أبحاث القدمة لم تكن نوعاً من «الإلهام» حصل 
لابن خلدون آثناء عزلته الشهيرة بقلعة ابن سلامة. وهو يومئل في الخامسة والأربعين من 


= السلك ابتداء من محمد عبد الله عنان في كتابه الشار إليه آنفاً إلى ساطع امحصري في: دراسات عن مقدمة ابن 
خلدون إلى علي عبد الواحد واني في كتابه ابن خلدون, سلسلة قادة الفكر في الشرق والغرب التي أصدرتها 
الجمعية الثقافية المصرية. وكذلك في التمهید الذي .كتبه للطبعة التي حققها من المقدمة. 


۳۸ 


عمره» بل كانت نتيجة بحث وتأمل وتفكير سبق هذه العزلة با لا يقل عن تسم سنوات. 
وهكذا فان «الطفرة الخلدونية»“ إذا صح هذا التعبير» لم تكن نتيجة عبقرية خارقة. أو وليدة 
الظروف السياسية والاجتاعية التي در 5 خلدون أن يعيش فیها أو حصيلة التراث الثقاني 
الاسلامي الذي انتهى إليه بعد ان تقدم البحث في ختلف نواحيه وأصبح جموعاً ف 
موسوعات ومولفات على شکل «داثرة معارف»» او و غير هذه وتلك من العوامل 
المماثلة”"“. . . إن الطفرة الخلدونيةء في نظرناء كانت نتيجة انقلاب نفسي خطير تعرض له 
ابن خلدون ف فترة معینة من حیاته . وت وطأة هذا الانقلاب حول تاو ومن السياسة الى 
التاريخ » ومن الاهتمام بالفلسفة والشعر إلى تأمل الواقع الاجتماعي والسيامي في عصره 
والعصور السابقة له مع ما صاحب ذلك من الاهتهام بالدراسات التصوفية والميل إلى التفكير 
الصوفي الذي كان نزعة سائدة یومئذ . 


فا هو إذن هذا الانقلاب اللفسی الخطير, ما هي عوامله ونتائجه؟ هذا ما سنتبینه من 
والتألیف. 


أ- الشاب الفیلسوف 

ولد ابن خلدون بتونس عام ۷۳۲ ه (۱۳۳۲ ع)۰ وقضی طفولته في بيت والده. وکان 
بيت علم ورئاسة نزح أهله من الأندلس في أواسط القرن الساببع افمجري عندما بدأت 
أطراف «الفردوس المفقود» تسقط تباعاً في يد الاسبان. لقد شغل أجداده في الأندلس وتونس 
مناصب سياسية ودينية مهمةء كا كانوا رجال علم ودب وأصحاب نقوذ وجاه. أما والده 
فقد انقطع عن الحياة السياسية وزهد فيهاء وانصرف إلى الدرس والعلمء ٠‏ محتفظاً في نفس 
الوقت بالمكانة الاجت‌اعية المرموقة التي حظیت بها عائلة بني بی خلدون في کل من الأندلس 
ودودس . 


)٩(‏ انظر: علي الوردي. منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته (القاهرة: معهد الدراسات 
العربية العالية ؛ ؛ مطبعة لحنة التأليف والترجمة والنشر. ۱۹۱۲). ص ٠١4‏ وما بعدهاء حيث یستعرض المؤلف 
کثیراً من الآراء التي تعلل ام ابن حلدون تفکیراً وتأليفاء بالشؤون الاجتماعية والسياسية بشكل لم يسبقه 
إليه أحد من الفکرین قب قبله سواء منبم العرب أو غير العرب . وعلی الرغم من تقدیرنا لكثير من هذه الأراء فإن 
أيا منباء في ما تعتقد لا يعلل الطفرة الخلدونية هذه ولا يشرح الظروف النفسية والوضوعية التي أنتجتها. 

(۱۰) لا شك ان هذه العوامل كلهاء كان لما وزنها في تكوين فكر ابن خلدون وصياغته على الشکل 
الذي نعرفه به. ولكن هذه ألعوامل منفردة لو تیه ۲ كني وعدا في شري ان الخلدونية. إن الظروف 
الاجتماعية والسياسية التي تقلّب فيها صاحبنا قد عاشها كثير من المعاصرين له وبنفس الشكل تقريباء كما ان 
اطلاعهم على التراث الثقافي الاسلامي لم يكن أقل من اطلاعه هو. ولكن على الرغم من ذلك فإن یا منهم لم 
يتجه وجهة ابن خلدون في التفکیر والتألیف. مما يدل على أن العامل الحاسم في الطفرة الخلدونية كان عنصرا 
ذاتیل ومعاناة شخصية خاصت كما سنبن في ما بعد. على أن مقدمة ابن خلدون لم تكن نتيجة «طفرة» أو 
«انبثاق» فكري فجائي ع بل إن ما ورد فيها من آراء وأفكار هي نتيجة اندماج الفکر بال‌ارسة في تجربة ابن 
خلدون» اندماجاً قویا استمر أكثر من عقدين من السنين كا سيتجلى لنا في الصفحات التالية. 


۳۹ 


بدا ابن خلدون دراسته كرا واستهلها عل ید وانده وبعض اساتَلة تونس آنذاكك 
بحفظ القرآن وتعلم «القراءات والرسم لینتقل بعد ذلك إلى دراسة العلوم الدينية 
واللغوية من حديث وفقه ونحو وآداب. فدرس هكذا كا يحدثنا في التعریف, قصيدة 
الشاطبي في القراءات وقصيدتيه اللاميّة والرائية في الرسم. وشرع في دراسة كتساب التقصي 
لأحاديث الوطاً لابن عبد الب وکتاب التسهیل لابن مالك في النحوء وغتصر ابن الحاجب 
في الفقهء وكتاب الأشعار الستة. وكتاب الأغانيء إلى غير هذه وتلك من الكتب الدينية 
واللغوية التي بدأ في دراستها وهو دون السادسة عشرة من عمره. ويظهر أن دراسة ابن 
خلدون في هذه المرحلة كانت» استناداً إلى أسلوب التعليم يومئذ وإلى حداثة سنه مقتصرة 
على حفظ المتن مع قليل من الشرحء وبالتالي فإن فكره لم يكن قد تفتح بعد في هذه المرحلة 
الأولى من دراسته . 

على أن بداية تفتح فكره سرعان ما تحققت. وكان ذلك على يد أي عبد الله عمر بن 
ابراهيم الآبليء الذي تحدث عنه ابن خلدون بكل إعجاب وتقدير» سواء في التعريف اوق 
مقدمة لياب الحصل"۱ , ويظهر من كلام ابن خلدون ان الآبلي هذا كان بدون منازع 
فيلسوف العصر. دخل الآبلي تونس سنة ۷٤۸‏ ه ضمن حاشية السلطان المريني أبي الحسن 
سلطان الغرب. الذي حاول إعادة البلاد المغربية (تونس والجزائر والمغرب) کا كانت موحدة 
أيام الامبراطورية الموحدية. وقد حصلت للابلي مع والد ابن خلدون «صحابة» كانت وسيلته 
إليه في القراءة عليه وملازمته والاعجاب به9", 


والحق أن ابن خلدون قد آعجب بالآبلي اعجاباً کبیر فهو یصفه في اللباب بانه 
«الامام الکبر العام العلامة» فخر الدين والدنياء حجة ة الاسلام والسلمین غِياتٌ 
النفوس. 5 شيخ الجلالة وإمامهاء ومبدا المعارف وختمهاء ألقتِ العلوم زمانها بيده » وملْکتَه 
ما ضاهی ۹ قبله ‏ كل أن یکون لأحد من بعده» فهي جارية وفق مراده» سائغة 


(۱۱) المقصود بها قراءة القرآن بالروایات السبعء أو العشرء المشهورة» وکتابته بطريقة الصحف في رسم 
الحروف والکلیات . 

(۱۲) لباب الحصل في أصول الدین هو في ما یظهر باکورة أعمال ابن خلدون -خص فيه حصل الامام 
الرازي فخر الدین بن الخطيب. ويقول ابن خلدون أنه قد انتهى من تلخیصه «عشينة يوم الأربعاء التاسع 
والعشرين لصفر عام اثنين وخمسين وسبعمائة». 

هذا ويشتمل اللباب على مقدمة وأربعة أركان: الركن الأول في المقدمات ويتناول البدیهیات. والنظرء 
والدليل وأقسامه. الركن الثاني في المعلومات ويتناول الموجودات عند الفلاسفة. وعند التکلمین. والنظر في 
الأجسام, ثم شحاتمة. أما الركن الثالث فيتشاول الإلهيات: الذات الصفات: الافعال, أساء الله . وأما الركن 
الرابع فيتحدث عن النبژات. والعاد والأسماء والأحكام والامامة. انظر: ابو زيد عبد الرحمن بن محمد بن 
خلدون. لباب المحصل في أصول الدين» نشر وتحقيق الأب لوسيانو روبيو (تطوان: دار الطباعة المغربية» 
۹-۲ 

(۱۳) انظر ترجة الآبلي واتصال ابن خلدون به في: ابن خلدون. التعریف بابن خلدون ورحلته غرباً 
وشرقا. ص ۲۱ و۳۳. 


له حالتي اصداره وإيراده. . للق ويصفه ف ی غيرما مرة بأنه «شیسخ العلوم 
العقلیة». وأنه كان عم هذه العلوم ور بين أهل الغرب حتى حذق فیها الكثير منهم من 
سائر أمصارهاء وق الأصاغر بالأكابر في تعلیمه»۹. 

كان عمر ابن خلدون عند اتصاله بالآبلي لا يتجاوز السادسة عشرة. وكان قبل ذلك قد 
تعلم القراءة والكتابة» وحفظ القرآن وبعض المتون.الخاصة بالعلوم الدينية واللغوية , أما بعد 
هذا الاتصال ب «شيخ العلوم العقلية» فيظهر أن صاحب اللياب قد انصرف انصرافاً كلياً إلى 
دراسة الفلسفة من حساب ومنطق وكلام والاهیات . : . الخ . يقول ابن خلدون ف 
هذا الصدد: «فلزنت جلسه وأنحذت عنه »وافتتحت العلوم العقلية بالتعاليم ثم قرأت المنطق 
وما بعده من الأصلين وعلوم الحكمة)9©. ويقول أيضاً. 0 أزل منذ نشأت وناهزت مك 
على تحصيل العلم» خر نضا على اقتناء الفضائل» متنق له بين دروس العلم وحلقاته. إلى أن 
كان الطاعون الجارف. وذهب بالأعيان والصدور وجميع المشيخة. وهلك آبواي ره الله 
ولزمت مجلس شیخنا أبي عبد الله الآبلي» وعكفت عل القراءة عليه ثلاث سنین. إلى أن 
شدوت بعض الئيء» واستدعاه السلطان أبو عنان. فارتحل إليه» واستدعاني ا بن 
تافراکین الستبد على الدولة يومئذ بتونس إلى كتابة العلامة عن سلطانه أي اسحاق. . .90" , 


إن اعجاب ابن خلدون بالابلي ف هذه الفترة من حياته» لا يوازيه الا اعجابه 
بالعلوم العقلية وكلفه اء خاصة العلم الامي . ذلك لأن رأي ابن خلدون الشاب في 
الفلسفة ختلف اختلافا كلياً عن رأيه فيها أثناء کهولته وشیخوشته . فاذا كان صاحب المقدمة . 
يعلن بصراحة وقوة «إبطال الفلسفة وفساد منتحلها». ويقول عن العلم الإلمي بأنه علم عقیم 
لا يوصل إلى يقين لكونه يبحث «في الموجودات التي وراء الحس (. . . ) وذواتها مجهولة رأسا 
ولا يمكن التوصل إليها ولا البرهان علیها». ومن ثمة «فأي فائدة لجمذه العلوم والإشتغال 
بہا؟»* وإذا كان صاحب المقدمة يرى «أن ادعاء الفلاسفة بأن السعادة في إدراك 0 
على ما هي علیه. بتلك البراهين قول مُزَيْفٌ مردود»9". فإن رأي صاحب اللباب. 
خلدون الشاب» يناقض هذاقاماً . لنستمع یه زهو يتحدث عن الفلسفة e‏ 
مقدمة كتاب اللباب» یقول: « وبعد فان العلوم کثرة؛ والمعارف جمة غزيرة» 0 
العلم الم لمي الذي فاز الله يا وأعدت له الحسنى وزيادة, تفتفر العلوم إليه ولا 
يفتقر إليهاء وتعول في مقدماتها عليه » ولا يعول علیها». 


یر لباب ۰ مب 

رده نفس الرجع» ص ۳۷ 

(۱۷) نفس الرجع» ص ٥۵‏ . 

)۱۸( أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان المبتدا والضبر في أيام الت والعجم 
والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الاکر : مقدمة ابن خلدون تحقيق علي عبد الواحد وافي» ٤ج“‏ 
ط ۲ (القاهرة: نة البيان العربي؛ ۰0۱۹2۵ ج »٤‏ ص ۰۱۲۰۳ 

(۱۹) نفس الرجع» ج ۰ ص ۱۲۰ . 
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هذه العبارات الصريحة الواضحة عبر ابن خلدون الشاب الذي لم يكن عمره 
يتجاوز العشرين سنة”"22 عن مدى كلقه بالعلوم العقلية واستاذه فيها. ولكن إذا كنا نستطيع 
من خلال ما تقدّم التعرف عن کلب على موقف ابن خلدون من الفلسفة وعلومها في هذه 
الفترة من حياته» وإذا كنا نعلم يقيناً أن أستاذه فيها هو الآبلٍ الذکور. فان التعريف واللباب 
۳ > پبخلان علینا بخصوص الكتب التي درسها أو الفلاسفة الذي قرأ هم وكل ما نعلم 
في هذا الصدد هو أن صاحب اللباب درس على الآبلي جملة کتب من بینبا محصل الرازي» 
وذلك بشهادة ابن خلدون نفسه الذي يقول: «. . . فاقتطفنا من يانع أزهاره (الآبلي) 
واغترفنا من معین آنهاره» وأفاض علینا سبب علومه, وحلانا بمنثوره ومنظومه. إلى أن قرآنا 
بين يديه كتاب المحصل الذي صنفه الإمام الكبير فخر الدين بن الخطيب (الرازي) » 
فوجدناه كتاباً احتوى على مذهب كل فریق. وأخذ في تحقيقه کل مسلك وطريق» فاختصرته 
وهذبته وحذو ترتيبه رنبته » وأضفت !| إليه ما أمكن من كلام اللإمام الكبير نصير الدين الطوسي 
وقليلاً من بنات فكري)"" . 

واضح من كلام ابن خلدون هنا أنه درس على الآبلي کتباً فلسفية آخری» قبل دراسته 
لحصل الرازي وشرح الطومي عليه. فا هي هذه الكتب؟ ومن هم الفلاسفة الذين تعرّف 
ابن خلدون على آرائهم قبل دراسته للمحصل وبعدها؟ 

إننا لا نجد في اللباب ما يفيدنا في هذا الأمر شيعاً. أما التعريف فهو كا أسلفنا 
القول» يغفل الحديث عن تفاصيل دراسة ابن خلدون للعلوم العقلية . ولكن مع ذلك» فإننا 
من خلال بعض الفقرات الواردة في التعريف نستطيع أن نتعرف على ما يمكن أن يكون قد 
درسه ابن خلدون على استاذه الآبلي من كتب الفلسفة قبل دراسته لمحصل الرازي . من ذلك 
كتاب الاشارات والشفاء لابن سينا وبعض الكتب التي لخص فيها ابن رشد فلسفة أرسطو 
علاوة على كتب الحساب واطيئة والفرائض«. 

وإذن فمن الحتمل جدا أن يكون ابن خلدون قد درس مع الآبلي جوانب مهمة من 
فلسفة ابن سينا وشروح ابن رشد على أرسطو. ومهم| يكن الأمرء فإن ابن خلدون قد 
استطاع خلال تلك المدة الي لازم فیها أستاذه الابلي بتونس ار وبفاس ثانياء أن يتعرف 
على جوانب مهمة من الفكر الفلسفي في الاسلام» وأن يتمكن رغم حداثة سنهء من الإقدام 
على تلخيص «المحصل» بأسلوب دقيق مرکزء وأن يضيف إليه «قليلا من بنات فكره»ء مما 
يدل على ان تفكيره الفلسفي قد بدأ يتفتح وأن معارفه الفلسفية قد اخذت تتسع وتتركز. 

لكن مغادرة الآبلٍ تونس » في هذا الوقت بالذات» وخلو هذه البلاد من المشيخة 
والأساتذة لعودتهم إلى المغرب الأقصى» أو بسبب الطاعون الجارف الذي ذهب بحياة كثيرين 


(۲۰) فرغ ابن خلدون من تأليف لباب الحصل في أصول الدين سنة ۷۵۲ وكان قد ولد سنة ۷۳۲. 
(۲۱) ابن خلدون. لباب المحصل في أصول الاین ص ۳. 
(۲۲) ابن خلدون» التعر یف بإين خلدون ورحلته غرباً وثرق ص ۳ - 16 


يف 


منهم » كل ذلك جعل صاحبنا يشعر بالوحشة والفراغ فقرر شد الرحال إلى فاس للالتجاق 
باساتذته. خاصة الآبلي منبم . وعندما عزم ابن خلدون على الرحيل منعه أخوه الأكبر. غير 
أنه ما لبث أن تمكن من التحايل على شقيقه» وتحقيق رغبته في السفر إلى فاس . فهو يحدثنا في 
التعريف عن حرب قامت بين أبي زيد الحفصي المطالب بعرش تونس وبين ابن تافراكين 
المستبد یومشذ مذا العرش. وان هذا الأخير كان في حاجة الى من يكتب العلامة عن 
سلطانه. فاستدعى ابن خلدون وأسند إليه المهمة. فقبلها وقي نيته مغادرة ساحة ارت 
والتوجه الى فاس. وني ذلك يقول: «.. . فلما رجع بنو مرين إلى مراكزهم بالغرب» 
وانحسر تيارهم عن افريقية وأكثر من ی الما ۶ صحابة وأشياخ , اعتزمت على 
اللحاق پم وصدّنی عن ذلك أخي وكبيري محمد رحمه الله . فلا دعیت إلى هذه الوظیفت 
سارعت بالإجابة» لتحصيل غرضي من اللحاق بالمغرب «(. . . ) للا أصابني من الاستيحاش 
لذهاب أشياخي وعطلتي عن طلب العلم)9". 

لقد كان الدافع الأساسي» ولرعا الوحید» الى قبول ابن خلدون منصب كتابة السلامة 
لسلطان تونس عام ۷۵۳ هب هو التمکن من اللحاق بأساتذته الذين رحلوا إلى فاس 
وبالخصوص منم الآبلي. وفعلا فما ان وصل إلى عاصمة المغرب» بعد بضعة شهور قضاها 
في التنقل بين قبائل المغرب الأوسط وفي حماية زع‌ائها. حت انکب على الدراسة والتحصیل. 
غير مهتم بوظيفة «الكتابة والتوقیع» التي أسندها إليه سلطان فاس آنذاك أبو عنان المريني» 
والتي رأى فيها منصباً لا يتناسب مع ما تقلده أجداده من وظائف عُليا. يقول: « 
فقدمت عليه (على أي عنان سنة ٥‏ ه) ونظمني في أهل مجلسه العلمي el‏ 
الصلوات معه. ثم استعملني في كتابته والتوقيع بين يديه » e‏ 
لسَلفي . وعكفت على النظر والقراءة ولقاء الشيخة من أهل الغرب. ومن أهل الأندلس 
الوافدين ف غرض السفارة وحصلت من الإفادة على البغيةع)9" , 


من هم هؤلاء الأساتذة الذين حصل «من الإفادة منهم على البغیة؟» وما هو نوع هذه 
الإفادة بالذات؟ وبعبارة أخرى ما هو نوع المعارف التي انكبٌ ابن خلدون على تحصيلها 
خلال مدة إقامته بفاس» وهي مدة خمس سنوات (۷۵۵۔ ۷۰۹ ه) قضى ثلاث منها في حاشية 
السلطان ووسط مجالسه العلمية. واثنتين في السجن؟ ثم ماهو العنصر أو العناصر الجديدة 
التي طرأت على حياته تفکیراً وسلوكاً؟ 

بخصوص النقطة الأولى يشير التعريف إلى عدد من هؤلاء الأصحاب والأشياخ الذين 
درس عليهم أو احتك بهم صاحب المقدمة ٠‏ ويأي على رأس هؤلاء طبعاً أستاذه الآبلي الذي 
نظمه ابو عنان «في ۳۹۹ أشياخه من العلماء وكان يقرأ علیه » ويأخذ عنه إلى أن هلك بفاس 
سنة سبع وخمسين وسبی‌انة»۱۳. وإذن فلقد بقي ابن خلدون ملازماً أستاذه ف العلوم 


(۲۳) نفس الرجع» ص ٥٦‏ . 
)۲٤(‏ نفس الرجم. ص ٥٩‏ . 
(۲۵) نفس الرجم ص ۳۸. 


<۳ 


العقلية ثلاث سنوات آخری. أو أقل من ذلك قليللً. أما غير الآبلي من هؤلاء الأصحاب 
والأشياخ» فإن ابن خلدون يذكر منهم بعض قدماء تلامذة الآبلٍ نفسه, وغير قليل من علماء 
العصر من 1 ومحدّثين وأدباء ونحويين يذكر آسیاءهم ويترجم للكشير منهم ويختم كلامه 
عنهم بقوله: «. . . إلى آخحرين وآخرين من أهل الغرب والأندلس كلهم لقیت وذاكرت 
وآحذت منه و 0 ني بالاجازة العامة" . 

إن أساتذة ابن خلدون بفاس. کانوا خليطاً من علیاء مهتمین بالعقلیات وآخرين 
منکپین على الفقهیات» وفریق ثالث تم بالادب وعلوم اللغة. ویظهر أن السيادة في جالس 
أبي عنان العلمية » وبالتالي في الناخ الفكري العام السائد یومئذ بفاس كانت للعلوم الدينية 
والعربية مع احتفاظ النطق لنفسه بمكانة مرموقة. وهذا : ما يؤكده الأستاذ عبد الله كنون 
مؤرخ الفكر المغربي الذي يَصفٌ أبا عنان بأنه کان : «فقيهاً یناظر العلاء امحلة» عارفاً بالنطق 
وأصول الدين» وله حظ صالح من جلمي العربية والحساب» وكان حافظاً للقرآن عارفاً 
بناسخه ومنسوخف حافظاً للحديث عارفاً برجاله»(۲۳. 


آما بخصوص النقطة الثانية التي طرحناها آنفاًء فیمکن القول إن ابن خلدون قد 
حصل في فاس على «بغیته» من العلوم العقلية والنقلية معاً. فهو من جهة قد أتم دراسته 
الفلسفية على أستاذه الآبلي وغيره من قدماء تلامذة هذا الأخير ويظهر أن عنايته هنا قد 
انصرفت إلى المنطق بصفة حاصة. فدرسه دراسة مستفيضة. وألّف للسلطان فيه «تقييداً 
مفيداً» كا يذكر ابن الخغطيب*"" , وهو من جهة ثانية, عاد إلى العلوم الدينية واللغوية 
ليدرسها بعمق وتفصيل في أمّهات الكتب» بعد أن كان,قد بدأ في دراستها في المدون 
والختصرات أيام تلمذته في تونس . 

أما بخصوص النقطة الثالثةء وهي تتعلق بالعتاصر الجديدة التي قد تكون طرأت على 
حياة ابن خلدون تفكيراً وسلوكاً خلال مقامه بفاس»ء فذلك ما سيكون موضوع الفقرة 
التالية . 


ب - الشاعر والسياسي الطموح 
لم تكن مدينة فاس في عهد أي عنان مدينة علم فقط وم تكن حاشية هذا السلطان 
تضم رجال الفقه والحديث والأدب فحسب» بل كانت المديئة عاصمة سیاسیة تضم رجالا 
سیاسیین محترفین وغير ترفین, داخل حاشية السلطان وخارجهاء كان من بين هؤلاء رجال 
من المغرب والأندلس» وآخرون من المغرب الأوسط والأدن. كان منهم اضر السطلیق» 


(15) نفس المرجعء ص 15 - ۰11 

(۲۷) عبد الله کنون النبوغ المغربي في الأدب الصربي؛ ٣‏ ج» ط ۲ (بیروت: دار الکتاب اللبناني» 
۰ - ۱۹۱۱). 

. انظر نص ترجمة ابن الخطیب لابن خلدون كيا نقلها نفح الطيب» في: نه نفس الرجع‎ (A) 
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واللاجىء المستجير؛ والحجوز والسجين. وكان من الطبيعي أن يتصل ابن خلدون وهو 
الشاب الرموق 'مبؤلاء وأولئك ويحتك بهم ويشاركهم آحادیثهم › بل ومؤامراتهم . 

وعلى رأس هؤلاء الذين تعرف عليهم ابن خلدون من رجال السياسة النتظمین في 
سلك حاشية السلطان أبو عبد الله محمد بن أبي زكرياء احفصی. أمير بجاية إحدى عواصم 
المغرب الأوسط الذي قامت فيه إمارات متنافسة متطاحنة إتلمسان» بجاية» قسنطینة) . لقد 
تنازل هذا الأخير مكرهاً عن ثغر بجاية للسلطان أبي عنان يوم عرج عليها عقب انتهاء حربه 
مع بني عبد الواد بتلمسان» فملكها السلطان «وأنزل عماله بها ونقل الأمير أبا عبد الله معه إلى 
المغربء فلم يزل عنده في حفاية وكرامة». ويحدئنا ابن خلدون عن علاقته مع هذا الأمير 
الحتجز لدى السلطان فيقول: «. . . ولا قدمت على السلطان أبي عنان آخر حمس وخسین 
واستخلصبي» نبضت عروق السوابق بين سلفى وسلف الأمير أبي عبد الله. واستدعاني 
للصحابة فأسرعت. وكان السلطان أبو عنان شديد الغيرة من مثل ذلك. ثم كثر المنافسون 
ورفعوا إلى السلطان, وقد طرقه مرض أرجف له الناس» فرفعوا له أن الأمير أبا عبد الله 
اعتزم على الفرار إلى بجاية» وأني ساعدته على ذلك على أن يوليني حجابته. فانبعث ها 
السلطان وسطا بنا واعتقلنى نحواً من سنتین إلى أن هلك. . .0" وفعلا فقد اتفق ابن 
خلدون مع أبي عبد الله هذا على أن يساعده على الفرار من فاس مقابل كتابته له عهداً 
بإسناد منصب الحجاية إليه عندما تنجح الخطة ويسترجع إمارته . 

هذه هي النكبة الاول التي تعرض شا ابن خلدون. لقد أطلق سراح الأمير محمدء أما 
هو فقد بقي في السجن مدة سنتين ۷۰۸ - ۷۵۹ إلى أن رفع إلى السلطان خلال مرضه 
قصيدة يستعطفه فیها ما جعله يعِدُ بالافراج عنه. غير أن السلطان عاجلته المنيّة آخر سنة 
4٩‏ فاستبد بالدولة الوزیر الحسن بن عمر الذي بادر إلى اطلاق جماعة من العتقلین كان 
بينهم صاحبنا ابن خلدون. طلب ابن خلدون من الوزیر الذکور السماح له بالعودة إلى بلاده 
تونس» فرفض وأعاده إلى ما كان عليه من قبل. مكرما ایاء حسنا إليه. ولا ثار زعماء بني 
مرين على الحسن بن عمر وسلطانه السعيد بن أبي عنان وولوا عليهم منصور بن سليمان أحد 
حفدة يعقوب بن عبد الحق جد ملوك بني مرين» دخل ابن خلدون في خدمته إلى أن قام أبو 
سام شقيق أبي عنان من الأندلس التي كان منفيا إليها من طرف أي عنان يوم انتزع الملك 
من والده. قام أبو سالم هذا للمطالبة بعرش أبيه مستعيناً بوزيره الخنطيب بن مرزوق الذي 
استعان بدوره بابن خلدون في إقناع شیوخ بني مرين لما كان بينه وبينهم من «المحبة 
والائتلاف). 

وعندما استقر آبو سال عل عرش آجداده راعی لابن خلدون مساندته» فاستعمله «في 


کتابة سره والترسیل عنه والانشاء لخاطبته»۱ ۰۳ نم أسند إليه وخطة المظالم» وهو منصب 
قضائي رفیع لا یتولاه عادة الا کبار الفقهاء. ۱ 


(۲۹) ابن خلدون» نفس الرجع» ص ۰۹۱-۹۰ 
(۳۰) نفس الرجع: ص ۰۷۰ 


fo. 


غير أن عهد السلطان أبي سام لم يدم طويلاً (0777-1770. فقد استبد عليه وزيره 
ابن مرزوق وأصبح الاب ر الطلق الشيء ء الذي ثار ضده شیوخ المرينيين بقيادة عمر بن عبد 
الله الفودودي . لقد تمكن هذا الأخير من أي سام وقتلی واستأثر بالسلطة بعد أن نصب عل 
العرش أبا عمر تاشفين بن أبي الحسن» وقد كان «موسوساً في عقله» لا يقوى على تحمل 
أعباء املك . 


لقد كانت لابن خلدون صداقة قدیف من عهد أبي عنان. مع الوزير عمر هذاء فأقره 
في وظائفه وزاد من اقطاعه. ولكن صاحبنا لم يرض بذلك فقد كان - كما يقول هو نفسنه - 
يسمو «بطغيان الشباب إلى أرفع» من ذلك" فأعرض عن الوزير المذكور. وقعد «عن دار 
السلطان مغاضباً له»» وطلب منه السیاح له بالرجوع إلى بلده افريقية. فامتنع الوزير أول 
الامر خوفاً من أن پدحل صاحبنا في خدمة بني عبد الواد الذين استرجعوا ملكهم من بني 
مرین بتلمسان . وبعد مسا ووساطات» وافق الوزير على مغادرة ابن خلدون فاساً شريطة 
ألا یمرج على تلمسان. فاعتار الذهاب الى الأندلس عند زمیله سلطان غرناطة من بنى 
الأحرء ووزيرها الشهير لسان الدين بن الخطيب» وقد كان تعرف علیه| عند مقامها لاجئين 
في فاس عند السلطان أبي سال . 


سافر ابن خلدون إلى الأندلس سنة ۰۸16 بعد أن بعث باهله وأولاده إلى قسنطيئة 

عند أخوالهم عازماً على اللحاق ‘er‏ فاستقبله سلطاما ووزیرها استقبالاً عظیاً یقول عنه ابن 

خلدون: «. . . ثم أصبحت من الغد قادماً على البلد. . وقد اهتز السلطان لقدومي وها 

ل ادل قن لسو بفرشه وماعونه. وأركب خاصته للقائى : فا ورا .. ثم نظمني في 

عِليّة أهل جلسه. واختصني بالنجيّ في خلوته» والواكية في ركويف والمؤاكلة والمطايبة 
والفكاهة في خلوات أنسهع9© , 


وني العام التالي قام ابن جلدون بهمة للسلطان ابن الأحمر لدى ملك قشتالة 
الاسباني لوتمام عقد الصلح بيهما فنجح في سفارته. مما زاد في حظوته لدئ السلطان» 
فاعتزم الاستقرار هناك» وبعث إلى آهله لیلتحقوا به من قسنطيئة» فقدموا عليه بعد أن هيأ 
لهم «النزل والبستان ودمنة الفلح وساثر ضرورات المعاش)9". 


غير أن العلاقة بين ابن خلدون وزمیله ابن الخطيب سرعان ما تعکرت, فقد حرك 
السعاة غيرة وزير غرناطة وأحس صاحینا بذلك, فخثی من بطشه وهو الستبد بأمر الدولة 
يومئذ. وفي هذا الوقت بالذات وصلته رسائل من عند صديقه أبي عبد الله صاحب بجاية 
يخبره فيها بنجاحه في استعادة إمارته » ویطلب منه القدوم إليه لتولي منصب الحجابة الذي وعده 


(۳۱) نفس المرجعء ص ۷۷. 
(۳۲) نفس المرجعء ص ۸4. 
(۳۲) نفس الرجم؛ ص .1١‏ 
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به کا أشرنا إلا ذلك من قبل . وقد كانت تلك فرصة سانحة مکنت ابن خلدون من مغادرة 
الأندلس بسلام » بل را مكرماً مزوداً چرسوم الْتَث بيع من إملاء ابن الخطيب نفسه. 


# ا 3 


تلك كانت تفاصيل الأحداث التى عاشها ابن خلدون ما بين وفادته على السلطان أبي 
عنان بفاس سنة ۷۵۵ إلى مغادرة الأندلس قاصداً بجاية لتولي منصب الحجابة عند أميرها 
سنة ۷۲ ه. فيا هي العناصر الجديدة التي طرأت على صاحب اللباب. في هذه الفترة 
الخصبة الحرجة من حياته والي تمتد أحد عشر عاماء ما بين بلوغه الشالئة والعشرين إلى 
بلوغه سن الخامسة والثلاثين؟ 


من الناحية السياسیق نلاحظ أنه كان خلال هته الفترة رجللا تستهویه الناصب 
الرفيعة» ویستبد به طموح سيامي واضح . فلقد تولى منصب «الكتابة والتوقیم» للسلطان أبي 
عنان على كره منهء لأنه لم يعهد بمثل ذلك لسلفه. ثم ترقى بعد ذلك إلى منصب أعلى في 
عهد السلطان أبي سالم» وهو منصب «كتابة السر». ولکن 4 السيامي جعله لا برضی 
هذا اللصب في عهد الوزير عمر الستبد بأمر الدولة بعد مقتل أ بي سالمء الذي كانت لابن 
خلدون دالة عليه. لقد أعرض عن هذا اللصب رغم زيادة الوزیر في جرابنه لأنه كان کا 
قال يتوق إلى أكثر من ذلك . فا هو هذا المنصب الرفيع الذي كان يتوق إليه؟ 


يرى بعض الباحثين أن ابن خلدون كان يطمح في أن تكون له إمارة خاصة به. وهذا 
خلدون. في نظرناء هو منصب الحجابة» وهو من الناحية العملية آهم بكثير» في بعض ‏ 
الأحوال؛ من الإمارة أو الملك. لأن الحاجب يستبد بالامر» ولكن تحت حماية السلطان أو 
الأمير. فهو منصب مهم ولكنه أقل خطرا عند تقلب الأحوال» من منصب الإمارة. وفعلا 
فقد تولى ابن خلدون منصب الحجابة لدى صديقه أمير بجاية ء ولكن عندما تقلبت الأحوال 
بهذا الأمي» .وعرض «أهل ال والعقد» على ابن خلدون الاستبداد بإمارة بجاية» رنض» 
وفضل الانسحاب كما سنبين ذلك بعد. 


هذا من الناحيةر السياسية أما من ناحية نشاطه الفكري خلال هذه الفترة من حياته. 
فان ابن خلدون قد تمن أثناء مقامه بفاس وفي رعاية السلطان آي عنان آن يتم دراسته 
للعلوم العقلية والنقلية معا و ان ی ی ارا ول ا و 
العلوم ٠‏ فإن اشتغاله بالسياسة جعله من جهة يطلع عن كثب على شؤون الحكم والدعائم 
التي يقوم عليهاء والأساليب الختلفة التي يلجأ إليها السلطان لحماية ملکه. وقطم دایر 
المنافسين له كا مکنه ذلك من جهة 2 أخرى من الاتصال والاحتكاك برجال الدولة وکتاا 
المهتمين نظرياً وعملياً بشؤون السياسة والحكم. ويظهر أن هذا الاهتام قد ساد تفكير العلماء 
ورجال الدولة والملوك في هذا العصرء فقد طلب السلطان أبو سام من كاتبه وحظیه ابن 
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رضوان وضع كتاب له في السياسة الملوكية كا يذكر ذلك في مقدمة الکتاب*۳. وعلى الرغم 
من إغفال ابن خلدون لذكر هذا الکتاب. مثل إغفاله لجميع الكتب التي ألفت في عصره» 
فإننا لا نشك مطلقاً في أنه قد اطلع عليه أو على الأقل سمع به. فلقد كان ابن رضوان هذا 
صديقاً لابن خلدون كما يذكر ذلك في «التعریف». كا كانا معا موظفين سامیین في حاشية 
۰ السلطان. كا اننا نعتقد أن صاحب المقدمة قد اطلع خلال هذه الفترة من حياته سواء في 
الأندلس أو فاس على كتب آخری في السياسة والآداب الملوكية والرسائل المؤلفة في هذا 
الوضوع سواء منبا ما صنف من قبل أو ما تم تأليفه في عصره. 

من ذلك ما کتبه صدیقه ابن الخطيب في هذا الوضوع, ومن ذلك أيضاً سراج الملوك 
للطرطوشي » وكتاب السياسة المنسوب لأرسطود“ والذي يتحدث عنه ابن خلدون ويشك ف 
صحة نسبته إلى المعلم الأول" . 

ومهیا يكن. وسواء صح أن ابن خلدون قد الع على هذه الکتب وأمثالها خلال هذه 
الفترق أو أنه فعل ذلك بعد» فمن الأكيد أنه قد تعرِّف في هذه الرحلة المهمة من حياته على 
جوانب كثيرة من الفكر السیاسی السائد في عصره وني العصور قبله. ذلك لأن الوظائف التي 
تقلّدها كانت تتطلب منه الأطلاع على ما يسمى بآداب اللوك أو الآداب السلطانیت 
۲ اطلاعا نظريا وعمليا معا. وهكذا فإن أحد العناصر الجديدة الى طرأت على فكره في هذه 
الفترة من حياته» هو انشغاله» بشکل من الاشکال بالتفکیر في شؤون السياسة وقضایا 

أما العنصر الثالث الذي طرأ على فکره خلال هذه الرحلة من حياته العلمية 
والسياسية» فهو اشتخاله بالشعر. وهذا بشهادة ابن خلدون نفسه وشهادة زميله ابن 
ابلتطیب . يقول ابن خلدون عند حديئه عن ملازمته السلطان أبي سام: «ثم اخذت نفسي 


(:۳) هو کتاب الشهب اللامعة في السياسة النافعة. وتوجد منه نسخة مخطوطة في الخزانة العامة في 
الرباط . وقد قسم ابن رضوان کتابه هذا الى خمسة وعشرین باباً حدث فیها عن فضل الخلافة وحکمتها. وسير 
املوك وعن العدل والحكم وفضلهماء وعن مجلس اللوك وجلسائهم وسيرتبم» وعن الوزراء والکتاب, وتشیید 
المفاخرء ومکارم الأخلاق التي يجب أن يتحلى بها اللوك. كا عقد عدة آبواب للحدیث عن تولية الخطط الدينية 
والعقلیت وتنظیم بيت الال والعطاء وسياسة الجنود والحروب وذکر الخصال التي فیها فساد الدول. . . الخ . 
آما عن طريقة الکتاب فان الزلف يجمع تحت کل باب أقوالاً ختلفة في الوضوع منبا أحاديث نبوية وما ورد على 
لسان الخلفاء ومنبا الوصایا والحكم التي ذکرها المؤلفون قبله. منسوبة إلى حکیاء الفرس أو حكماء الیونان 
وغیرهم. ۱ 

تجدر الاشارة هنا أيضاً إلى کتاب ممائل ألفه أبو حمو الزياني ملك تلمسان على شکل وصایا لول 
عهده تحت عنوان : واسطة السلوك في سياسة اللوك. مخطوط في الخزانة العامة في الرباط, 

(۳۰) هو كتاب السياسة في تدبير الرئاسة المعروف ب «سر الأسرار» الذي نحله صاحبه لأرسطوطاليس. 
انظر: عبد الرحمن بدوي, الأصول اليونائية للنظريات السياسية في الإسلام (القاهرة: مكتبة العبضة المصرية؛ 
دار الکتب الصریت ۱۹۵6). 

(۳۰) ابن خلدون. مقدمة ابن خلدون ج ۱ ص ۵ ۲. 
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بالشعر» فانثال علي منه بحور توسطت بين الإجادة والقصورع»”". وعلى الرغم من (مسحة 
التصوف» التي يرى الاستاذ عبد الله عنان*۳ آنها قد ظهرت في شعره في هذه الفترق فإننا 
نجد أن الجانب السیطر آنذاك على ابن خلدون. لم يكن التصوف. بل الطموح السيامي 
والاعتداد بالنفس کا يتجل ذلك من النماذج الي أوردها ف «التعریف» والتي منہا هذه 
الأبيات» وهي مقتطفة من قصيدة حاطب بها ابن خلدون السلطان آبا سالم عند وصول هدية 
ملك السودان إليه. یقول في هذه الأبيات9": 


آوزیست ولد السعزم ف طلبي وقضيتٌ حق الد بن قضبي 
وت عن طم | منامله رونت من عر ومن رفد 


من ميلغ قوي ودوم مُدُفُ الشزی تنوف البغيه 

ويقول في قصيدة أخرى رفعها إلى أحد المقربين لدى 0 عمر ريطاب منه اتوسط 
لدى هذا الأخير للسماح له بمغادرة فاس بعد أن لم يعد يرضيه منه اللصب الذي أسنده إليهء 
یقول«»: 

لام منامي خیث لم تسرد الئل مرايي و نط القیّاد لول 

أجاذِبُ فضل المُمر ينوا وليّلة وساء صباح پیب واصیل 

ویب بي ا بين باس ans‏ زنان بنیّل الَمْلْوَاتٍ تفیل 

تُعَللي' EE:‏ انان خسوادغ ويوئشني ليان منه مَطولٌ 

وعلاوة على انشغال ابن خلدون بالشعر خلال هذه الفترة» فقد صدرت منه تاليف 
رقيات أشان إلبها ابن الخطيب في کتابه تاريخ شرناطت, حیث يقول عنه. « 8 
البردة ة شرحاً بديعاً دل به على انفساح ذرعه وتقنن أدراكه وغزارة حفظه حفظه. وفص كثيراً من 
کتب ابن رشد وعلق للسلطان أيام نظره في العقلیات تقييداً مفيداً في المنطق, ۳۳ 
الامام فخر الدين الرازي وألف کتاباً في الحساب» وشرع في شرح الرجز الصادر عنه في 
أصول الفقه بشيء لا غاية له في الكمال (. ۰) ونبض لهذا العهد قدماً في ميدان الشعرء 
ونقده ه باعتبار أساليبهء فانثال عليه جوم وهان عليه صعبه» فاق بکل غریبه»۱. 


إن هذا النص مهم جد فعلاوة على ذكره لؤلفات نجهلها لابن خلدون. فإنه يشير 


(۳۷) ابن خلدون. التعريف بإبن خلدون ورحلته غرباً وشرقاً. ص ۷۰ 

(۳۸) عنان, ابن خلدون: حياته وترائه الفكري. ص ۳۳. 

(۳۹) ابن خلدون. التعريف باین خلدون ورحلته غرباً وشرقاً. ص ۷۵ 

)٤١(‏ ناقة قذوف: متقدمة في سيرها على الابل. والنوى: البعد. والتئوفة من الأرضص: القفر منها. 

(4۱) نفس الرجع» ص 78 . 

(؟5) انظر ترجمة ابن الخطيب لابن خلدون نقللا عن نفح الطیب للمقري في: عنان. نفس الرجع. 
ص ۲۱۵ . 
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ال أن صاحبنا كان قد کف عن النظر في العقلیات» على الأقل عند قدومه إلى الأندلسء كا 

تدلٌ على ذلك العبارة السالفة (. . . وعلق السلطان أيام نظره في العقلیات تقييداً 
المنطق.) والجدير بالإشارة هنا أن شهادة ابن اشطیب. سواء فيما يتعلق بمصنفات ابن 
خلدون أو بانصرافه عن العقليات إلى الشعرء شهادة لا يمكن الطعنٌ فيهاء فقد اطلع ابن 
خلدون على ترحمة ابن الخطيب له لأن هذا الأخير كتبها عندما كان صاحبنا مقي في 
الأندلس في رعاية سلطانها ووزيره ابن اخطیب . ويؤكد هذا ما ختم به هذا الأخير كلامه عن 
ابن خلدون» حيث کتب يقول: «وهو الآن بحالته الموصوفة من الوجاهة واخظوة قد 
استعمل في السفارة إلى ملك قشتالة فْرَاقَهُ وعرف حقه»”' كا يشهد على ذلك ایضاً التشابه 
الكبير بين عبارات ابن خلدون في وصف استقبال ابن الأحمر سلطان الأندلس یاف وقد 
أوردناها سالفاًء والعبارات التي يتحدث بها ابن الخطيب عن هذا الاستقبال نفسه حيث 
يقول: «وورد الأندلس (. ۰) واهتز له السلطان وأركب خاصته لتلقيف وأكرم وفادَتةُ 
وخلم عليه» وأجلسة بمجلسه. ول يذّخر عله برا ومؤاكلة ومراكبة ومطايبة وفکاهة) . 


وهنا نتساءل لاذا انصرف ابن خلدون ف هذه الفترة عن النظر في العقليات؟ وهل كان 
هذا الانصراف مؤقتاً فقط أم نتيجة کول ل وققه من الفلسفة وعلومهاء هذا التحول 
الذي ستنعكس آثاره بقوة في المقدمة. خاصة منها الفصول الق ينتقد فيها الفلسفة 
والفلاسفة؟ 1 


ليس من السهل أن نجيب بشكل قاطع على هذا السؤال. فالرجل لا يُعنى في 
«التعريف» إلا بوصفب نشاطه الاجتماعي والسياسي. إنه يؤرخ لسلوكه الشارجي لا لراجل 
تطوره الفكري . وکل ما یکننا قوله في هذا الصدد. هو أن شخصية ابن خلدون لم تكن 
شخصية فیلسوف منصرف عن الحياة العملية ومشاغلها إلى التأمل والنظر فلقد كان الرجل 
عملياً اکثر منه نظرياً. وعلى الرغم من أنه قد غادر تونس بدافع الالتحاق بأسانذته طلبا 
للعلم » وعلى الرغم من إعجابه آنذاك بالعلوم العقلية إعجاباً واضحاًء فإن الجو الذي 
ا ا ا ا ES‏ 
هناك فيا نعتقد غاربة واضحة للفلسفة من جاتب الفقهاء ء أو الحكام » ولكن هذا لا يعنى 
أن الناخ السائد في فاس يومئذ كان مناخاً فلسفیاً أو مشجعاً على الدراسات الفلسفية. 1 
استقر في الأذهان» منذ حملة الغزالي على الفلاسفة وما تبعها من فتاوی الفقهاء التزمتین ان 
الفلسفة «علم» غير مرغوب فيه من الوجهة الدينية . بل إن تهمة ة الاشتغال بالفلسفت وبالتالي 
«العفر والالحاد»ء كانت سيفاً مصلتا ند الرقاب باستمرار» خر ضا رقاب أولئكك الذين 
كانوا يتمتعون بمراكز سياسية تجعلهم دوماً هدفاً لسعايات المنافسين ولطعن الطاعنين. ولما كان 
ابن خلدون من أصحاب الوظائف والنفوذ. فقد كان علیه. إذا ما أراد الاحتفاظ بمركزه 
السيامي. وتجنب التعرض لثل تلك التهم الخطيرة. أن يساير الركب فینقطع عن العقلیات 
جلة, والفلسفة منها خاصةء وينصرف إلى العلوم الدينية وفي مقدمتها الفقه. إن التمكن في 
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هذه العلوم» كان وحده «جواز المرور» إلى حياة النخبة يومئذ. وهكذا فان ولاية ابن خلدون 
لخطة المظالم - القضاء أيام أبي سالم وحوالى ۷۱۲ هء ذات دلالة في هذا الصدد. إنها تشير 
إلى أن صاحبنا كان في ذلك الوقت. وعمره آنتذ ثلاثون سنة. شخصية بارزة في الفقه وعلوم 
الدين. 

ولكن على الرغم من أن هذه العوامل كلها قد تصلح لتتخذ كأساس نفسر به انصراف 
ابن خلدون في هذه المرحلة من حياته عن الفلسفة وعلومهاء فنا لا تكفي؛ في نظرناء في 
تفسير موقفه العادي للعلم الإلهي كا حفظته لنا فصول القدسة. كا أنها غير كافية لتصبغ 
تفكيره بتلك الصبغة الصوفية الواضحة. إن الاشتغال بالفقه لا يستدعى التصوف أو الاعتقاد 
في «الكشف الصوفي» بالشكل الذي نجده في المقدمة. بل قد يكون العكس هو الصحيح 
تماماء فالعلاقة بين الفقه والتصوف بهذا المعنى» كانت علاقة عداء. ولعل آشد خصوم 
الفقهاء بعد الفلاسفة العقلانيين هم رجال التصوف بالذات. 

ولهذا فاننا نعتقد أن موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوف معا كما سجلته فصول 
القدمت لا بد أن يكون متأخراً عن هذه الرحلة من حياته» وبالتالي فإنه سيكون نتيجة 
عوامل أخرى تدخلت في مرحلة تالية . . . فا هی هذه العوامل إذن؟ وما هی بالضبط هذه 
المرحلة الخطيرة من حياة ابن خلدون السياسية والفكرية؟ ذلك ما سنبحث فيه في الفصل 
الثالى . 


اه 


العصئل الثالث 


من الک إلل ”ال 2ة“ 


١‏ نقطة تحول خطيرة 


ترکنا ابن خلدون وهو في طريقه من الأندلس إلى بجاية لتولي منصب الحجابة الذي 
وعده به الأمير أبو عبد الله عندما يسكرجع إمارته. وفع فقد استرجع هذا الأخير إمارة 
بجاية» وتولى صاحبنا منصب الحجابة الذي قلنا إنه كان غاية طموحه السيامي . لقد كان 
منصب الحجابة في ذلك الوقت مها حقاً. بل إنه كان أعلى الشاصب الحكومية. يقول ابن 
خلدون «ومعنى الحجابة ‏ في دولنا بالمغرب ‏ الاستقلال بالدولة» والوساطة بين السلطان وبين 
آهل دولته» لا يشاركه ف ذلك آحدم(). 


وعندما وصل إلى بجاية خصص له صاحبها استقبالاً يليق بالمنصب الخطير الذي أسنده 
إليه. ويحدثنا ابن خلدون عن هذا الاستقبال في كثير من الفخر والاعتزازء فيقول: «فاحتفل 
السلطان صاحب بجاية لقدومي » وأركب أهل دولته للقائي » وتهافت أهل البلد عل من کل 
أوب کسحون أعطافي ويقبلون يدي. وكان يزيا مشهوداً . ثم وصلت ال السلطان فحيًا 
وفدي» وخلع ول وأصبحت من الغد وقد أمر السلطان أهل الدولة بمباكرة بابي» 
واستقللت بحمل ملكه. واستفرغت جهدي في سياسة أموره وتدبير سلطانه وقدمني 
للخطابة بجامع القصبة, وأنا على ذلك عاكف بعد انصرافي من تدبير اللك غدوة - إلى 
تدريس العلم أثناء النهار بجامع القصبة لا أنفك عن ذلك»". 

لقد بلغ ابن خلدون إذن قمة مطامحه. فهو من جهة الستقل بأمر الدولةء وهو من 
جهة أخرى الحدّث بالسجد. ولا شك أن الاقبال على دروسه كان عظي)ً» ليس لانه كان 


(۱) آبو زید عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» التعریف بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقا عارضه 
بأصوله وعلق حواشيه محمد بن تاويت الطنجي (القاهرة: نة التأليف والترجة والنشرء ١١۱۹)ء‏ ص ۹۷. 
(۲) نفس الرجم: ص ۹۷- ۹۸ 


or 


فصيحاً واسع الاطلاع فقط بل أيضاً لأنه كان رجل الدولة الأول الذي يسعى الئاس عادة 
للتقرب منه بمختلف الوسائل وقي كل مناسبة. 

غير أن ابن خلدون المتربع على قمة المجد كان في وادء وما تخبئه له الأقدار في واد 
آخر. فا هي | إلا سنة أو أقل من سنةء حتى نزل صاحبنا من مرتبة المستبد بأمر الدولة إلى 
مرتبة اللاجيء الشرّد. ذلك أن نزاعاً قام بين سلطان بجاية أي عبد الله» وبين ابن عمه آي 
العباس» سلطان قسنطينة بسبب «المشاحة في حدود الأعيال من الرعايا والعال» وقد أراد 
أمير بجاية أن يعزز موقفه ضد ابن عمه بالمصاهرة مع صاحب تلمسان ولكن هذا الأخير 
بادر فبپض للقتال بعد أن بعث دعاته إلى أهل بجايةء يؤلبوهم ضد أميرها «با كان يرهف 
الحذ لهم ويشدد وطأته عليهم فأجابوه إلى الانحراف عنه». وقامت الحرب بين الأميرين كان 
النصر فيها لصاحب قسنطینة والمزيمة» بل الموت لأمير بجاية. 

ويحدثنا ابن خلدون عن هذا الوقف الخطير. ولكن بعبارات هادئة» فيقول: «وجاءني 
اشبر بذلك. وأنا مقيم بقصبة السلطان وقصوره. وطلب مني جماعة من أهل البلد القيام 
بالأمر. والبيعة لبعض الصبيان من آبناء السلطان. فتفاديت من ذلك» وخرجت إلى السلطان 
أي العباس» فأكرمني وحياني وأمکنته من بلدی وأجرى أحوالي كلها على معهودهاء وكرت 
السعاية عنده مني والتحذير من مكاني» وشعرت بذلك. فطلبت الإذن بالإنصراف بعهد كان 
منه في ذلك. فأذن لي بعد لاي. وعرجت ال العرب"» ونزلت على یعقوب بن علي . ۰ ثم 
بدا للسلطان في أمري وقبض على خي واعتقله ببونة ة وكيس بيوتنا يظن مها ذخيرة تا 
فأخفق ظنه. م ارتحلت من أحياء یعقوب بن علي» وقصدت بسکرة مات فى وین 
شيخها أحمد بن يوسف بن مرق وبين أبيه» فأكرم وبن وساهم في الحادث کاله وجاهه)). 
عبارات هادئة ولا شك. ولكن ابن خلدون یتحدث عن هذه النكبة» في التعريف» حديث 
الذكرى التي تلاشی الانفعال المرافق لها مع طول المدة وتبدل الأحوال. 

والواقع أن هذه الحادثة كانت شديدة الوقع على نفس ابن خلدون» بل نها تشكل 
نقطة تحول خحطرة في تفكيره وسلوكه. لنستمع إليه يتحدث عن هذه النكبة ويشرح حاله 
بعدها 9 جوابية بعث بها إلى صديقه ابن الخطيب بعد سنتين من الحادثة. يقول: 

. وان تشوفت السيادة الكرية إلى الحالء فعلى ما علمتم, شا مع الأمل. ومغالبة 
لیام على له واقطاعاً للغفلة جائب العمر. 

هل نافعي والجدّ في صبب مري مع الآمال في صعد 

رجم الله بنا إليه. ولعل في عظتکم النافعة؛ شفاء هذا الداء العياء إن شاء الله» ثم 
يضيف قائلا؛ «على أن لطف الله مصاحب. وجوار هذه الرياسة الزئية - وحسبك بها علمية - 
عصمة وافية. صرفت وجه القصد إلى ذخيرتي التي كنت أعتدّها منه كا علمت. على حين 


(؟) يقصد عرب رياح بزعامة يعقوب بن علي . 
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تفاقم اخطب. وتلون الدهرء والافلات من مكان النكبة» وقد رتعت حوطاء يعدما جرته 
الحادثة بمهلِكِ السلطان المرحوم على يد ابن عمه. قريعه في الملك وقسيمه في التسب» 
والتياث الحاه. وتغير السلطان واعتقال الأ المخلف واليأس منه» لوا تكييف الله في 
نجاته» والعبث بعده في المنزل والولد. واغتصاب الضياع القتناة من بقايا ما متعت به الدولة 
النصرية ‏ أبقاها الله الق فآوى إلى الوکر. وساهم في الحادث وأشرك في الجاه والمال 
(. . .) حتى رأى الدهر مكانيء وأمّل الملوك استخلاصي وتجاروا في إتحافيء والله المخلص 
من عقال الآمالء والرشد إلى نبذ هذه الحظوظ المورطة)©. 

وفعلا فقد «رأی الدهر مكانه» من جدید. فوصله من عند أبي مو صاحب تلمسان» 
مع ورود رسائل ابن الخطيب الیه. كتاب يدعوه فيه للقدوم عنده لتولي منصب الحجابة» بل 
إنه بعث إليه مع الرسالة مرضوم تعيينه. ولكن ابن خلدون كان قد قرر الانصراف عن 
المناصب السياسية » ونبذ حظوظها المورطة. فاكتفىٍ بإرسال أخيه يحبى ‏ الذي كان قد أطلق 
سراجه ‏ للنيابة عنه . فعل ذلك كما يقول: «مفادياً عن تجشم أهواها (الوظیفة). يما كنت 
نزعت من غواية الرتب. وطال عل إغفال العلم» فاعرضت عن اخوض في أحوال الملوك» 
وبعشت اهمة على الطالعة والعدریس. . .»© . 


انقلاب خطير إذن یتجَل في هذا الأعراض عن «الخوض في أحوال الملوك»» وبعث 
«الحمّة على المطالعة والتدریس». ولكن هل سینجح ابن خلدون في الانسحاب من الميدان 
السياسي دفعة ة واحدة؟ لا شك أن الخروج من باب السياسة آصعب بكثير من الدحول میه ‏ 
ومع ذلك فإن ابن خلدون قد استطاع كبح جماح طموحه السيامي إلى حد كبير. فخلال 
الفترة التي تمتد ما بين نكبته هذه وبين اعتزاله قلعة ابن سلامة حيث سينكبٌ على التألیف ؛ٍ 
٠‏ وهي فترة عشر سنوات )¥1۷ - ثلال/ا)» نجد ابن خلدون منصرفاً عن الوظائف إنصرافاً 
کلیأ لا يشارك في السياسة الا من بعيدء وفي الأحوال التي يضطر فيها إلى إلى ذلك إضطراراً» 
خوفاً على نفسه من الانتقام والتنکیل . وهكذا نجده طوال الفترة التي قضاها منعزلا عند ابن 
مزنی ببسكرة (۷ سنوات) يسالم أبا حو ملك تلمسان مناصراً له من بعيد بتأليف القبائل 
حوله. كا نجده أيضاً عندما اعتزم السلطان المريني عبد العزيز غزو تلمسان» وكان ابن 
خلدون حينئذ في مهمة لصالح أبي حموء يطلب من هذا الأخير السماح له بالانصراف إلى 
الأندلس «لتعذر الوجهة إلى بلاد ریلح؛ وقد أظلم ابو بالفتنة وانقطعت السبل»" ولكن 
السلطان المريني بادر بالقبض عليه ثم أطلق سراحه. فاتجه کا يقول «إلى رباط الشيخ الولي 
اي مدين (تلمسان) ونزلت بجواره مور لت والانقطاع للم لو شركت ا . وفعلا فان 
ابن خلدون لم يرك لشأنه» فقد أصبح خلال هذه المدة مختصاً في * شؤون الال ۳ نفوذ 
بينباء فطلب منه السلطان المريني تأليف القبائل له: «فاستدعاي من خلوتي بالعبّاد عند رباط 


(ه) نفس الرجع» ص ٠۲١‏ . 
(1) نفس الرجم» ص ۱۰۳ . 
(۷) نفس الرجم» ص 174 . 


do 


الولي أبي مدین وأنا قد أخذت في تدريس العلم واعتزمت على الانقطاع». وقام ابن خلدون 
بالهمة على كره منهء وما كان له أن يفعل غير ذلك. وهو يطلب السلامة بأي ثمن. وبعد 
انتهائه من هذه المهمة انقطع ثانية إلى بسكرة. وفي هذا الوقت بالذات (كلالا ه). وبينا| هو 
مقيم عند ابن مزني» وصله خبر قدوم صديقه ابن الخطيب إلى الغرب فاراً من صاحبه ابن 
الأحمر. وقد كتب صاحبنا إلى وزير غرناطة رسالة جوابية يظهر منها بوضوح استمرار ابن 
خلدون على فكرته في اعتزال السياسة والعزوف عن الوظائف. كما نلاحظ من خلالها بروز 
نزعة جديدة في فكر ابن خلدون» هي نزعة التصوف. يقول غاطباً زميله ابن الخطيب. 

. فحمدت الله لكم عل الخلاص من ورطة الدول عل أحسن الوجوه. وامل المخارج 
ال العواقب في الدنیا والدین العاشدة بحسن الامال (. . .) وهنیثا فقد نالت نک 
التواقة أبعد آمانیها. ثم تاقت إلى ما عند الله . واشهد لا ات للأعراض عن الدنيا ونزع 
اليد من حطامها عند الأصحاب والأقبال» ونبي الآمال إلا جذباً وعناية من الله وحباه. ليس 
هذا فحسب بل إن ابن خلدون ينصح صديقه بعدم الاغترار بالحفاوة التي لقيها عند حكام 
الغرب. ويطلب منه التوجه إلى الله «حتى یأخذ بيدكم إلى قضاء المجاهدة وبستوي بكم على 
وجودي الرياضة وال هدي للتي هي أقوم. وكأني بالاقدام نقلت والبصائر بإلهام الحق 
صقلت. والمقامات حلفت بعد أن استقبلت والعرفان شيّمت أنواره وبوارقهء والوصول 
انکشفت حقائقه لا ارتفعت عوائقه. . . ۵۲ . 


؟ بقي ابن خلدون في بسكرة إلى أن تغیرت الحال بينه وبين صاحبها ابن مزني فقصد 
فاسأً سنة ۷۷6 ه حيث آقام «في ظل الدولة وعنایتها (. . .) عاكفاً على قراءة العلم 
وتدریسه») ولكن مقامه فيها لم يطل (سنة واحدة)» فقد تغيرت له الأحوال هناك أيضاً 
وطلب الانصراف «إلى الأندلس بقصد القرار والانقباض والعكوف على قراءة العلم». فأجاز 
إليها سنة ۰۷۷۲ ولکنه سرعان ما اضطر إلى مغادرتها بتدحل من المغاربة. فرجع إلى العبّاد 
بتلمسان ليشتغل بالعلم والتدريس»)”" بعد أن نجح في الاعتذار إلى أي هو الذي استرجم 
ملكه فيها. وخلال إقامته الثانية هذه في العباد طلب منه أبو همو مرة أخرى القيام بمهمة 
السفارة إلى قبائل الدّواودة لاستالتها إلى جانبه . وهنا سيكون ابن خلدون قد مل هذا النوع 

من العمل السياسي غير المباشر. مستوحشاً مله ناکرا له عل نفسه مؤثراً التخلي والانقطاع 
فیتظاهر بقبول الهمق ولكنه ما أن يغادر تلمسان حتى يعرج ذات اليمين حيث سينتهي به 
الامر أخيراً إلى قلعة ابن سلامة (۷۷۰ ه) التي ارتبط اسمها باسم مقدمته الشهورة". 


+ + 


(A)‏ نفس المرجعء ص 6 ۱۵. هذه العبارات كما هو واضح » مليئة بالمصطلحات الصوفية. 
(الرياضة تبذیب النفس. الاقدام : السوابق التي تثبت للعبد في علم الحق. البصائر قوى القلوب النورة بنور 
٠‏ القدس . القامات: درجات السالکین) . 
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(۱۰) نفس الرجع» ص 775. 

(۱۱) نفس الرجم» ص ۲۲۸ - ۲۲۹. 


كم 


يرى كثير من الباحثين أن فترة الانعزال عند ابن خلدون تبدأ من هذه السنة بالذات» 
السنة التي قصد فيها قلعة ابن سلامة. والحقيقة أن فترة الانعزال» بمعنى العزوف عن 
الناصب السياسية والانقطاع للعلمء تبدأ قبل هذا التاريخ بعشر سنوات أي منذ نكبة أمير 
بجاية سنة ۷۲۷ ه. لقد عاش ابن خلدون خلال هذه المدة الطويلة فترات استقرار مهمة 
(۷ سنوات مع ابن مزني في بسكرة وسنة في العباد وأخرى في فاس)» وهولم ينتقل من هنا 
إلى هناك إلا لكونه كان يجد نفسه مضطرا. لقد كان ابن خلدون من قبل أي منذ قدومه 
على أبي عنان إلى ولايته الحجابة لأمير بجاية» يركض وراء المناصب السياسية . أما الآن فهو 
على العكس من ذلك يتجنب بكل قواه «النوض في أحوال اللوك» ويسابق الأحداث من 
أجل الافلات من خاطرها والفوز بالسلامة والفراغ. 

فا هي دواعي هذا الانقلاب الفاجیء؟ وما نوع العلم الذي يقول عنه أنه طال عليه 
إغفاله؟ 


بخصوص السؤال الأول يمكن القول بادىء ذي بدءء إن صدمة النكبة كانت قوية 
على نفس ابن خلدون ليس فقط نكبة صديقه وسلطانه أمير بجاية» بل أيضاً نكبته هو 
باعتقال أخيه وتفتيش منزله ومصادرة أموال أسرته. نعم لقد تعرض ابن خلدون قبل ذلك 
للاخفاق مرات عديدة: فقد سجن في عهد أبي عنان سنتين كاملتين» وتنكر له الأصحاب 
ورجال الدولة في أواخر عهد أبي سا ول يعامل المعاملة التي كان يرى نفسه آهلا لها بعد 
مقتل هذا الأخير أثناء حكم الوزير عمرء وتتکر له ابن اسخطیب فتوجس منه خيفة قبيل 
مغادرته الأندلس إلى بجاية» ولكن هذه الاخفاقات كلها لم تصرفه عن متابعة الخط الذي سار 
فيه : السباق نحو الوظائف الرفيعة. 


ان تاثر نفس ابن خلدون من هله التکبة الو توجت حیاته السياسية كان عظباً ا 
فلقد أظلمت الدنیا في عينيه» بعد أن تتکر له الدهر وقلب له ظهر الجن. فغادر بجاية إلى 
البادية » وبتعبیره الخاص» يكن القول إنه غادر «العمران الحضري» إلى «العمران البدوي». 
لاذا؟ هل لأنه اکتشف فجاة مشالب «الحضارة» وحاسن البداوق؟ أم أن أحوال العمران قد 
أخذت في التناقص» وأن الدول تعيش طور هرمهاء وأن العام على آبواب تحول كبيرة» 
وبالتالي فمن العبث الطموح إلى تحقيق أهدافه في الاستبداد بالسلطة والانفراد بالجد؟ 


إذا كان الجواب عن هذه الأسئلة بالإيجاب فمعنى ذلك أن بذور نظريائه السياسية 
والاجتماعية قد بدأت تبرز في ذهنه منذ الآن. والحق أننا لا نستبعد ذلك . والذي يحملنا على 
هذا الاعتقاد حملة أمورء منها: 


1 - إن ابن خلدون م يكن بالرجل الذي تسوقه الأحداث وتلعب به عواصف 
السياسة. فلقد شاهدناه في معظم الأحوال التي تعرض فيها للإخفاق أو ما يشبه الإخفاق. 

يستبق الأحداث . لقد كان ابن خلدون سياسياً ذكياء يشم الأزمات قبل وقوعها ويعمل 
جاهرا ویختلف الوسائل للإفلات منها حتى ولو أدركته. وهذا الذكاء السياسي الذي كان 
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يفلته من قبضة الحكام والخصوم» لا يستبعد أن يدقعه للعمل من أجل الافلات من السياسة 
جلة. لأن أحوال الحكم والسياسة تسیر وفق مخطط ‏ أو طبائع - لا يكن التحكم فيه. 

ب _ إن التفكير السیاسی كان سائداً. كما قلناء في الأوساط التي عاش فيها ابن 
خلدون. فكل ملك. وكل أميرء وكل وزير» كان شغله الشاغل» العمل والتفكير من أجل 
الاحتفاظ بسلطتهء نظراً لعدم الاستقرار السائد حينذاك. ومن الطبيعي أن يكون النقاش في 
الجالس الملوكية والاجتاعات الخاصة یدور, آولا وبالذات. حول القوى الفاعلة في أحداث 
العصر. وتكليف السلطان أي سام لكاتبه ابن رضوان بتأليف كتاب له في «السياسة 
الملوكية»» يعكس بوضوح هذا الاهتام السائد بشؤون الحكم والسياسة يومئذ. 

ج ‏ على أننا متلك ما يشبه أن يكون دلیلا على أن النظريات السياسية والاجتاعيةء 
عند ابن خلدون» بدأت تتكون في هذه الفترة بالذابت. فقد كتب ابن خلدون في رسالة 
جوابية بعث بها إلى ابن الخطيب عام ۷۱۹ هب كتب يصف حالة المغرب الأوسط آنذاك 
واصفاً إيّاه ب «نقص الأرض من الأطراف والوسط. وحمود ذبال الدول في كل جهة. . .»۹۳ . 

إن الروح التي كتبت بها هذه الرسالة هي نفس الروح التي نجدها في فصول القدمة 
التي تتحدث عن هرم الدول وأسبابه وما يصاحب هذا امرم من مظاهر اقتصادية واجتماعية 
وسياسية”" . 


تلك كانت في نظرنا دواعي هذا الانقلاب المفاجىء وأسبابه. أما بخصوص النقطة 
الثانية» وهي نوع العلم الذي يقول عنه أنه طال عليه إغفاله. هل يقصد بذلك العلوم 
العقلية التي أولع بها في فترة شبابه » أم يقصد العلوم الدينية التي انصرف إليها بعد ذلك أم 
يقصد غير هذه وتلك؟ فإننا وان كنا لا نستطيع الجواب بشكل قاطع عن هذه الأسئلف فإنه 
بإمكاننا أن نسجل على الأقل الملاحظات التالية: 

١‏ - لقد اتصل ابن خلدون بابن الخطيب في الأندلس» في الوقت الذي كان فيه هذا 
الأخير منبمكاً في كتابة مؤلفه الشهور تاريخ غرناطة. وابن الخطيب علاوة على كونه ديا 
مزا فهو ذو ميول إلى التاريخ واضحة تشهد بذلك المؤلفات التي خلفها في الموضوع. 
وهذا يدفعنا إلى الاعتقاد بأن ابن خلدون قد انصرف» من جملة ما انصرف إليه من أنواع 
العلوم» إلى دراسة التاريخ. لقد كان ابن الخطيب يؤرخ لغرناطة موطنه فلاذا لا يؤرخ 
صاحبنا لبلاده المغرب؟ أضف إلى ذلك أن الاهتام بالتاريخ في البلاد المغربية خلال هذا 


(۱۲) تفس الرجع» ص 175. 

(۱۳) الملاحظ هنا بصفة خاصة هو تركيزه على انتقاص الدول من الأطراف. وتشبيهه الدولة في طور 
هرمها ب «الذبال في السراج إذا فني زيته» وهو نفس التشبيه الذي سيتكرر في المقدمة. انظر: آبو زید عبد 
الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان البتنداً والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من 
ذوي السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون. تحقيق علي عبد الواحد وافيء ٤‏ ج» ط ۲ (القاهرة: لجنة البيان 
العربي» ۰2۹3۹۰ 3 ۲ ص ۷۳ - 1۹۷ . 
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القرن كان شائعاً . لقد ظهر في هذا العصر كبار الژرخین المغاربة من أمثال ابن أي زرع 
صاحب القررطاس ‏ وابن عذارى المراكثي صاحب البيان المغرب وأبي الحسن الجزنائي مؤلف 
زهرة الاس وأبي اسحق التاوري ,مزلت تاریخ أبي سعيد عثمان المريني . .٠‏ الخ . وقد استفاد 
ابن خلدون من هؤلاء. بل إنه اعتمد على ر بعضهم اعتاداً كبيراً في تاريخه لشمال افریقیا إل 

عهده. وإذن فإن انصراف ابن خلدون إلى اریت في هذا العهد. له ما پبرره. حصوصا 
وأن الإخفاق في السياسة كثيراً ما يدفع إلى تأمل الماضي ودراستة . 

۲ - لقد ظهرت ت على ابن خلدون خلال هذه المدة نزعة صوفية كما أشرنا إلى ذلك من 
قبل. ولهذا فإننا لا نستبعد انصرافه خلال هذه الفترة إلى دراسة التصوف. خصوصاً وقد لم 
إلى رباط الشيخ الولي أبي مدين بتلمسان مرتين» وهو رباط كان ملجأً للصوفية . 

۳ - ولكن هذا أو ذلك لا ينفي کون ن ابن خلدون قد توسع في دراسته للعلوم الدينية 
والعقلية معاء خلال هذه الدق خصوصاً في الولفات ذات الطابع الديني العقلي» كمؤلفات 
الغزالي التي كان ها أثر كبير في تفكيره ولغته ومصطلحاته . 

+ إن إقامة ابن خلدون عند ابن مزنى وسط القبائل» لمدة سبع سئنوات. وقيامه خلال 
هذه المدة من حین لآخر بمهمة الاتصال ميذه القبائل أو تلك» لملحاولة اقناعها بمناصرة هذا 
الجانب أو ذاك. ان إقامته هذه في «قلب» العمران البدوي لا بد أن تكون قد أثارت انتباهه 
إلى الظواهر الاجتاعية السائدة في هذا النوع من العمرانء وعلى رأسها ظاهرة العصبية 
بالشكل الذي تحدث عنها به. مثلما أن إقامته من قبل في مختلف حواضر المغرب العربي 
والأندلس قد جعلته يطلع عن كثب على أحوال العمران الحضري وعوائد أهله وأخلاقه 
وطباعهم . 

وهكذا نستطيع من خلال ما تقدم أن نستنتج أن فكر ابن خلدون بالشكل الذي 
ندرسه في المقدمة قد تشکلت دعائمه في هذه الفترة بالذات. . . وإذا جاز لنا هنا استعمال 
الصطلحات العاصرة فانه يمكن القول إن ابن خلدون قد قضی مرحلة التعلیم الابتدائی 
والثانوي في تونس مسقط رأسه. ثم تابع بعد ذلك دراسته ابامعية في فاس» لینصرف أخيراً 
إلى مرحلة البحث العلمي في بسكرة عند ابن مزنى وفي رباط أي مدين بتلمسان؛ آما مرحلة 
استخلاص نتائج البحث فقد تمت في قلعة ابن سلامة. 


۲ - القدمة بين التألیف والتنقیح 


أقام ابن خلدون في قلعة ابن سلامة آربع سنوات (۷۷۱- ۷۸۰). ويحدثنا عن نشاطه 
خلال هذه السنوات الأربع , فیقول : «فأقمت ما آربعة آعوام متخلياً عن الشواغل كلهاء 
وشرعت في تأليف هذا الكتاب. وأنا مقيم بهاء وأكملت القدمة منه على ذلك النجو الغريب 
الذي اهتديت إليه ف تلك الخلوة فسالت فيها شآبيب الكلام والمعاني على الفكر حى 
امتخضت زبدتها» وتألفت نتاکجها) . ثم يضيف (. . . ثم طال مقامي هناك وأنا مستو حش . 
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من دولة المغرب وتلمسان وعاکف على تأليف هذا الكتاب» وقد فرغت من مقدمته إلى 
آخبار العرب والبربر وزناتة» وتشوفت إلى مطالعة الكتب والدواوين التي لا توجد إلا 
بالأمصار بعد أن أمليت الكثير من حفظي. وأردت التنقيح والتصحیح ثم طرقني مرض 
أوفى بي على الثنية (. . .) فحدث عندي ميل إلى مراجعة السلطان أبي العباس. والرحلة إلى 
تونس (. . .) وارتحلنا في رجب سنة ثانين. . .10" ونقرأ في آخمر المقدمة هذه العبارة» 
«أهمت هذا الجزء الأول بالوضع والتألیف. قبل التنقيح والتهذيب في مدة خسة آشهر 
آخرها منتصف عام تسعة وسبعين وسبعائة» ثم نقحته بعد ذلك. وهذبته وأللحقت به تواريخ 
الأمم. . .» 
تلك هي النصوص الوحيدة التي لدینا عن اقامة ابن خلدون في قلعة ابن سلامة. 
وعلى الرغم من آهمية العلومات التي تقدمها لناء فهناك نقط استفهام هامة تحتاج إلى جواب. 
ا - لقد قضى ابن خلدون في القلعة آربع سنوات. من شوال سنة ۷۷١‏ إلى رجب 
سنة ۷۸۰ أف خلالها مقدمته في خسة آشهر آخرها منتصف عام ۰۷۷۹ فياذا كان يفعل في 
الفترة الممتدة ما بين وصوله إلى القلعة وشروعه ف القدمت ومدتا عامان ونصف؟ 


الع ع و امقر اع ولي اح 
ذلك مباشرة في كتابة تاريخ العرب والبرير وزناتة. ويشير ظاهر التصوص أيضاً إلى أنه مرض 
مرضاً خطيراً خلال الدة الفاصلة بين انتهائه من المقدمة ورحيله إلى تونس. والسؤال هنا 
هؤء كيف أمكن لابن خلدون أن يكتب مقدمته. على ما هي عليه من التركيز والإبداع 
والإحاطة والشمول في خمسة أشهر. ثم كيف أمكنه أن یشرع في كتابة التاریخ» ويلي الكثير 
من حفظه حول آخبار العرب والبربر وزناتة» خلال سنة واحدة هي نفسها السنة التي مرص 
فيها مرضاً شدیدا؟ 


ج - يتتحدث ابن خلدون عن انكبابهء عقب رحيله من القلعة» على تبذيب المقدمة 
وتنقیحها فا مدی هذا التهذیب والتنقیح ؟ هل هو جرد تصحیح لبعض المعلومات واضافة: 
آخری» أم أنه تعدیل لبعض الاراء واقحام لنظریات جديدة ربا لا تنسجم كل الانسجام مع 
ما سبق أن کتبه؟ 

لقد كان يكن أن يصبح الجواب عن هذه النقطة الاخيرة نهائياً وأكيداً لو تم العشور 
على النسخة الأصلية الأولى من كتاب العبرء والتي أهداها ابن خلدون لأبي العباس سلطان 
تونس قبل مغادرته لهذه البلاد إلى مصر سنة ۷۸6 ه. فمن المعروف أن ابن خلدون قد 
أطلع السلطان الذکور على مشروعه غداة وصوله إلى تونس وأن هذا السلطان قد شجعه 
عليه وطلب منه الانكباب على إتهامه. وني ذلك يقول ابن خلدون: «وقد كلفني ‏ أبو 
العباس . بالانكباب على تأليف هذا الكتاب لتشوقه إلى المعارف والأخبار واقتناء الفضائل» 


. ۲۳۰ - ۲۲۹ نفس المرجم» ص‎ )۱٤( 
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فأكملتِ منه أخبار البربر وزناتة» وكتبت من آخبار الدولتين"“ وما قبل الإسلام ما وصل إلي 
متباء وأكملت منه نسخة رفعتها إلى خزانته»”" ومن العروف كذلك أن هذه ا الأصلية 
الأولى قد وقعت في يد اموريني عند طبعه للمقدمة عام ۱۲۷۶ ه/1808 م. ويتضح من 
كلام آموريني أن هذه النسخة - وقد ظنها مختصرة من طرف بعض فضلاء المغاربة - كانت 
أقل مزا من النسخة الفارسية المهداة إلى القرويين سنة ۹٩۷‏ والتي هي أصل كثير من 
النسخ التداولة الآن”". وهکذا فلو توفرت لدینا هذه النسخة التونسية» الأصلية الادلٍ 
لاستطعنا أن نعرف بالضبط مدى التعديل الذي أدخله ابن خلدون على المقدمة موز 
وشكلا. وا أن هذه النسخة مفقودة الآن. فان وسيلتنا في البحث حول هذه النقطة ستكون 
الرجوع إلى المقدمة على شكلها الحالي ودراستها دراسة نقدية . 

إن مثل هذه الدراست تکشف لنا عن أمرين هامين: 

الأول» أن هناك فعلا فقرات» وربا فصولا أضافها ابن خلدون إلى المقدمة بعد رحيله 
إلى مصر. و ااا يتحدث عن المشرق بالغائب. (ويبلغنا عن المشرق. . . وتأذى إلينا), 
وأحياناً أخرى يتحدث عنه حديث الحاضر وقد وقفنا في المشرق) ما يدل دلالة لا مجال للشك 
فيها على أن بعض فقرات المقدمة كتبت فعلا في مصر. 

الثاني إن مثل هذه الدراسة النقدية الدقيقة لا تؤكد مطلقاً ما ذهب إليه بعض 
الباحثين من أن الفصول والفقرات التي تتسم بالطابع اللاعقلاني هي من وحي المناخ 
الفكري الذي عاش ابن خلدون في وسطه 3 مقامه بمصر”". ذلك لأننا نجد في الفصول 
والفقرات التي يبدو منها بوضوح أنها کتبت في القاهرة روحاً عقلانية تنسجم تام الانسجام 
مع روح الفصول الأخرى المكتوبة في المغرب. كما أننا أيضاً نجد في الاجزاء المكتوبة بالغرب 
أبحاثاً وآر اء منافية لهذا الاتجاه العقلاني, مما لا يدع جال للإدعاء بأن النزعة «اللاعقلانية» 
دخيلة على تفكير ابن خلدون. وأنها بالتالي كانت نتيجة تأثره بالفكر الصوفي والجو الخرافي 
السائد في مصر خلال إقامته فيها. إن تأرجح ابن خلدون بين «العقلانية» وداللاعقلانيةه 
ظاهرة أصيلة في تفكيره» فهي لم تكن نتيجة رحلته إلى مصرء بل هي فيما نعتقد, ظاهرة 
واكبت تفكيره منذ نعومة أظفاره. نبا في الحقيقة تعبر عن طابع الفكر في العصر الذي عاش 
فيه, لا عن طابع تفکره الخاص . ومن ثمة فان عملية «التهذيب والتنقيح» التي قام مها ابن 
خلدون بعد مغادرته لتونس لم تتناول في نظرنا القضايا الأساسية في القدمتة. تلك القضايا 


(۱۵) يقصد ابن خلدون ب «الدولتين» الدولة الأموية والدولة العباسية . 

(17) ابن خلدون. التعريف بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقاً. ص ۲٣۳‏ , 

(۱۷) انظر تعليقاً للهوريني في طبعة مصطفى محمد في القاهرةء س ۷. 

(۱۸) يذهب لاكوست في كتابه الشار إليه آنفاً أن الجزء الثالث من المقدمة (الباب السادس في الطبعات 
العربية) وهو النزء الذي يتحدث فيه عن الفلسغة والعلوم. .. الخ قد كتب في القاهرة وهذا رأي لا يستند 
إلى أي دليل. ذلك لأن ابن خلدون يتحدث في كثير من فقرات هذا الباب عن الشرق حدیث الغائب. انظر 
مثلا: ابن خلدون. مقدمة ابن خلدون؛ ج ۶ ص ۱۲۱ و۷٣۱۲‏ . 
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الى تعكس جوهر الفكر الخلدوني». بل كانت فقط عبارة عن تصحيحات وتعديلات 
وإضافات لم تمس جوهر الوضوع بقدر ما كانت مكمّلة وشارحة له. 

هذا في ما يتعلق بالمسائل التي يثيرها السؤال الأخير من الأسئلة التي طرحناها آنفاً 
أما في ما بخص الاشكالات التي يثيرها السؤال الثاني فإننا نعتقد أن مدة خسة أشهر غير 
كافية قط لتأليف القدمة تحضيراً وكتابة. كما أننا نرى أن السئة التي تلت هذه الأشهر 
الخمسة غير كافية بدورها في تقدّم ابن خلدون في كتابة تاريخ العرب والبربر وزناتةء وإملاء 
الكثير من حفظه خصوصاً وقد تعرض خلال السنة نفسها لرض «أوفى به على الثنية» كما 
يقول هو نفسه. والذي غيل إليهء هو أن الأمور سارت على الشكل التالي: 

١‏ - إن آراء ابن خلدون المسطورة في المقدمة لم تكن وليدة ساعتهاء لقد بدأ صاحبها يفكر 
فيها ويتأمل مسائلها قبل التحاقه بالقلعة بسنوات عديدة كا شرحنا ذلك من قبل . 

۲ - إن ابن خلدون قد بدأ في الاهتام بتاريخ البربر- على الأقل ‏ منذ انقطاعه إلى بسكرة 
عند ابن مزنى» وأنه خلال تلك المدة الطويلة كان يجمع المواد اللازمة لتحقيق مشروعه في 
شكله الأصلي. وهی التاريخ للقطر الغري - بأقسامه الثلاثة ‏ دون ما سواه من بلدان العالم 
الإسلامي لعدم اطلاعه على أحوالها وعدم كفاية الأخبار التناقلة في التعرف على ما جرى 
وجري فيها"“. وهذا يعني أن مشروع كتابة تاريخ بلدان المغرب العربي قد راود ابن 
خحلدون» وعمل له قبل انعزاله بقلعة ابن سلامة» بسنوات عديدة. 

۳ وهذا جواب السؤال الأول لقد بدأ 3 0 في كتابة التاريخ ‏ أو في إملاء الكثير 
من حفظه منه - عقب وصوله إلى القلعة مباشرة أي قبل الشروع في القدمة. وخلال تنظیمه 
للمعلومات التي استقاها من هنا وهناك 000 ات الكتب المتوافرة لديه آنذاك, 
مراجعة الناقد البصيرء المسلح بفكر فلسفي ومنطق صارمء راعه ما اشتملت عليه تلك 
الكتب والمؤلفات من أخبار خرافية» ومبالغات وأخطاء, فقفز إلى ذهنه ما ترسب فيه من 
ملاحظات واستنتاجات في شؤون السياسة والاجتاع مما دفعه إلى التفكير في وضع أصول 
وقواعد للكتابة التاريخية» فكانت النتيجة هذا العمل البدع الذي كتب له الخلود: مقدمة ابن 
خلدون. 


FRR # 


وأخيراً. ماذا يمكن أن نستخلصه من هذه الرحلة الطويلة التى تعرفنا خلالها على 
ختلف مراحل النشاط السيامي. والاجتياعي والفكري لصاحب القدمة عبد الرحمن ابن 
خلدون؟ 


في اعتقادي أن هناك ثلاث نتائج هامة ينبغي ابرازها والتركيز عليها: 


(19) نفس الرجع» ج ۱ ص 1*1 . 


1۲ 


النتيحة الأول : وهذا ما يجمع عليه الباحشون المعنيون بالدراسات الخلدونية هي أن 
التجربة السياسية والاجت‌اعية الي عاشها ابن خلدون مصدر أساسي من مصادر فكره 
الاجتماعي والسيامي . فقد عاش اين خلدون وا من خمس عشرة سنة في قصور الملوك 
والأمراء. فتعرف عن كشب عل أسلوب حياة «الحضارة»» حياة «التفئن في الترف واستجادة 
آحواله)(۳ واحتكٌ احتكاكاً مباشراً بتلك الجباعة الارستقراطية التي كانت تعيش في 
العواصم عيشة طفيلية» تستهلك ولا تنتج » تبتلع ولا تعمل. شغلها الشاغل الحفاظ عل 
مستوی عیشها بالتقرب للحکام تارة» وبالتامر عليهم تارة أخرى. وعاش ابن خلدون, ایض 
مدة تزيد عن عشر سنوات» قبل کتابته القدمت بين أحضان «العمران البدوي» متنقاا بين 
القبائل لاجتا تارة» ومكلفاً بمهمة الفاوضة تارة أخرى. فتعرف هنا أيضاً وعن كثب على 
طباع البدو وأخلاقهم وأسلوب حیاتہم » وهکذا تمكن من ملاحظة ذلك البون الشاسع بين 
حياة العواصم» حياة الارستقراطية الحاكمةء وبين حياة آهل البادية من قبائل ظاعنة أو 
مستقرة. فاكتشف وهو الذي يعرف أن البسيط أصل للمرکب. والجزء أسبق من الكل 
بفضل ثقافته النطقية الواسعت. اكتشف أن العمران البدوي أصل للعمران الحضري ومادّة 
له. واكتشف أيضاء ولو أنه لم يقل ذلك بصراحة. أن أساس الاضطراب الذي عرفه 
عصره. هو ذلك التنافض الواسع بين «حشونة البداوة ورقة الحضارة» وهو التناقض الذي 
تبرزه لنا تحليلات القدمة باعتباره العامل الأساسي في تحريك الأحداث التي عرفتها عصور 
التاريخ الإسلامي إلى عهده۲). 


النتيجة الثانية: وتتعلق بذلك الانقلاب النغسي الخطير الذي عرفه ابن خلدون 
وشرحنا ظروفه وملابساته. هذا الانقلاب الذي آعطی التجربة الخلدونية ثراءها وخصبهاء 
والذي عمل. وإلى حد کبیر على تشکیل فکره بالشکل الذي نعرفه» وتوجیهه نحو الاهتام 
المتزايد بالشژون السياسية والاجت‌اعية. لقد هبط ابن خلدون فجأة» ودفعة واحدة. من قمة 
مجده السياسي إلى حضیض التشرد من قمة الجاه والنفوذ إلى التعرض للتفتيش والصادرة 
واللاحقة . ولعل العنصر السژول عن هذه النكبةء نكبته هو ونکبة أميره صاحب بجاية» هم 
أولئك «العرب» الذین صب علیهم جام غضبه في القدمة. ذلك لأن الصعوبات التي لقیها 
أمير بجاية بعد استرجاع إمارته إنما كان مصدرها قوم من عرب بني هلال الذین کانوا 
يكسبون عيشهم من رماحهم. من نيران الفتئة التي كانوا يوقدونها باستمرار. إن اخصومات 
بل الحروب التي قامت بين أمير بجاية وابن عمه سلطان قسنطيئة» والتي كانت فيها نكبة ابن 
خلدون وصاحبه. إنما سببها تلك الفتنة التي قام بها «عرب أوطانهم من الدّواودة من رياح 
تنفيقاً لسوق الزبون يمترون به أمواهم*“ وكانوا في كل سنة يجمع بعضهم لبعض. فالتقوا 


(۲۰) نه نفس الرجم ۰ ج ۲ صن ۰۸۷۱ 

(۲۱) سیکون هذا «التناقض» موضوع دراسة مستفيضة في القسم الثاني من هذا الکتاب . 

(۲۲) الزبون. الحرب. يترون» يستخرجون. ومعنى الحملة أن هؤلاء العرب كانوا يشعلون ال 
عمداً ضد السلطانين ليكسبوا منها ويغتنوا بفضلها. 


سنة ست وستين (وسبعائة) بفرجوت» وانقسم العرب عليهاء وکان يعقوب بن علي 
(رئیسهم) مع السلطان أبي العباس» فانهزم السلطان أبو عبد 7 ورجم إل تايه فاو 
بعد أن كنت جعت له أموالاً كثيرة انفق جميعها في العرب». ثم قامت بعد ذلك حرب أخرى 
بين السلطانين كانت هي القاضية. فقد انهزم فيها أمير بجاية صاحب ابن خلدون يسبب 
جموع الأعراب من أولاد محمد بن رياح الذين تجندوا لناصرة خصمه. السلطان ابي العباس 
صاحب قسنطينة”" , 

هؤلاء إذنء هم سبب نكبة ابن خلدون. ولذلك نجده عند حدیثه عن «العرب»» في 
المقدمة خصهم بأقسبى النعوت والأوصاف . . فهم م وحشیة» يخربون السقف» وینتهبون 
الأموال» ولا يعرفون للعمل قيمة وقسطاً من الأجرء وباختصار «إن العرب إذا تغليوا عل 
أوطان أسرع إليها الخراب)9". 


وهنا يجب أن نقف وقفة قصيرة نرد فيها الأمور إلى نصابها بخصوص موقف ابن 
خلدون من العرب . فهو لم يصفهم بتلك الأوصاف لكونه «كان ينطق پلسان ذلك الوطن 
البربري الذي غزاه العرب وائخنوا فيه مدى احقاب وبسطوا عليه سلطانجم الديني 
والسياسي» ولبث عصوراً يقاتل في سبيل حرياته واستقلاله». وهو لم يكن ا 
لت «البدو على وجه الحصر كما يفعله العوام ف أكثر البلاد العربية إلى الآن»”", وإغا 
كان يقصد اول وبالذات. هذه القبائل العربية النحدرة من قبائل بني هلال والتي كانت 
السبب في نكبته , . ومن خلال موقفه هذاء ومن خلال اطلاعه غل أسلوت حياة هذه القبائل » 
راح يبحث عن الشواهد التاريخية التي تمكنه من تعمیم حکمه على العرب تیآ باعتبارهم 
«جیلا طبيعياً. في العمران» يشكل أولى مراحل تدرج البشرية في سلم التطور نحو المدنية. إن 
حكم ابن خلدون على العرب» هو في أصله حكم ذاتي» ولكنه وهو الذي ألزم نفسه التقيد 
بالموضوعية التامة ِف أببحاثه , راح يبحث عن وقائع تاريخية واجت‌اعية تضفي الوضوعية على 
هذا الحكم . وفعلا فقد تمكن ابن خلدون من أن يجعل من حكمه الذاتي هذاء حكاً قرب 
إلى الموضوعية عندما عممه ليشمل من أسماهم «العرب ومن في معناهم» كا سنبين فيا 


بعد , 


والنتيجة الثالئة التي يکن الخروج بها من تتبع مراحل تطور فكر ابن خلدون» هي أن 
نوع الدراسات التي تلقاها والأساتذة الذين احتك بهم واخذ عنم والجالس العلمية التي 
انتظم فیها > كل ذلك جعل من فكره فکراً موسوعياً لا فکراً متخصصاً. 


(۲۳) ابن خلدون, التعريف بابن خلدون ورحلته غرباً وشرقاًء ص ۹۸ - 14. 

(۲۶) ابن خلدون. مقدمة ابن خلدون ج ۰۲ ص 10۳ . 

(۲۵) محمد عبد الله عنان. ابن خلدون : حيانه وترائه الفکري: ط ۲ زالقاهرة: المكتبة التجارية 
الکبری. ۰)۱۹۵۳ ص ۰۱۲۱ 

(۲۳) ساطم الحصري [أبو خلدون]. دراسات عن مقدمة ابن خلدون. طبعة موسعة (القاهرة: مکتبة 
الخانجي , ۱ ص ۱۱۱ . 
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لقد اطلع ابن خلدون خلال مراحل دراسته على مختلف جوانب الفكر الإسلامي » 
وإذا كان من الممكن الشك في مدى تضلعه من الفلسقة. يونانية وإسلامية. وفهمه لختلف 
قضاياها فإنه لا جال للششكٌ في معرفته بالمنطق بنوعیه. منطق الفلاسفة ومنطق الأصولیین, مما 
أكسبه تفكيراً منطقياً تکام يجمع بين قوة الاستدلال والقدرة على جمع شتات الواقع 
الاجتماعي في استقراء علمي سليم . 

. وهكذا يمكن القول بصفة عامة أن فكر ابن خلدون لم يكن انتقائياً تلفيقياً. بل كان 
فكراً موسوعياً نقدياً. . وهذا یتجلل بوضوح ليس من نقده للمؤرخين فقط بل من نقده 
للمعرفة والعلوم السائدة في عصره ه أيضاً كا سنبين في الفصل التالي. 


0 


التصل الستراج 
210 بان العكلايتة رالاق اة ۸ 


- فيلسوف بالرغم منه 


تتبعنا في الفصلين السابقین مراحل تطور فکر ابن خلدون» ورأينا كيف أنه كان في 
الفترة الأول من حیاته. فترة الشباب» مولع بالعلوم العقلية» متتبعاً خطی أساتذته فيهاء ثم : 
كيف انقلب ف الرحلة التالية إلى رجل ذي میول صوفیت. معرض عن الفلسفة ۳9 
مؤثر العزلة للتأمل والتفكير والمطالعة والتدريس. 

ولكن ابن خلدون لم یستطع. مع ذلك التحرر كلياً من الفلسفة والتفكير الفلسفي» 
حتى عندما جند ذكاءه وشن معاوياته لبيان «إبطال الفلسفة وفساد منتحلها». فهو لم یتخذ 
موقف الفقهاء من أمثال ابن الصلاح والذّهبي الذين أفتوا بتحريم الفلسفة وبكفر المشتغلين 
اء وضرورة إحراق کتبها واعدامها من الوجود دون أن يلموا ها ولا بقضایاها بل إن 
موقف ابن خلدون من الفلسفة والنطق كان أكثر تحرراً من موقف ابن تيميّة» وأكثر مرونة من 
موقف الغزالي. فهولم باجم الفلسفة على العموم» ول يكن نقده لها يستهدف تكفير 
أصحابهاء وصرف الناس عنها. وإنما هاجم الميتافيزيقا لكونها لا توصل إلى يقين» صادراً في 
ذلك عن نظرية في المعرفة ذات جوانب فلسفية واضحة. 

لقد بقي ابن خلدون. بالرغم من إعلانه إبطال الفلسفة, فيلسوفاً في تفكيره» في 
نظرته إلى الکون. في تحليله للمعرفة وحدودهاء في نقده للميتافيزيقا وقضاياهاء بل حتى في 
تلك المحاولة التي قام بها ل «یعقلن» ما هو بعيد عن العقل إثباتاً أو نفیأء كقضايا الكهانة 
والسحر و«الكيمياء» والتنجيم. وغيرها. ٠‏ 

نعم لقد رفض ابن خلدون بقوة نظرية الفارابي وابن سينا في العقول الفلكية والاتصال 
بالعقل الفعال» فحصر مجال ادراك العقل في المحسوسات والعاني المستقاة منها. ولكنه 
بالقابل رفع من شأن النفس وأسند إليها القدرة على الانسلاخ. بواسطة أو بغير واسطة» من 


۷ 


البشرية إلى الملائكيّة لتطلع هكذاء بشكل من الأشكال, على العالم الروحانيء عالم الحقائق 
الأبدية. 

وفیا عدا هذه المسألة - مسألة العقول والاتصال - فقد تمَسَّك صاحب المقدمة بباقي 
نظريات الفلاسفة » تمسك بالمنطق تمسكاً صارماً في مقدماته وبراهینه» ونسج على منوال 
«الطبيعيات» علمه الجديد, علم العمران» كا سنبين بعد. 

وإذا كان ابن خلدون قد اقتفى في معظم هذه المسائل آثر الغزالي» فإنه كان ذا نظرة 
فلسفية إلى الكون والانسان تكاد تكون خاصة به. وعلى أساس هذه النظرة شيد فلسفته 
السياسية والاجتماعية» وعلى الأصح نظرته الفلسفية إلى تاريخ الإسلام. . . فلنبداً إذن 
بالتعرف على هذا الأساس قبل الدخول إلى صرح فلسفته التاريخية. 


۲ - مراتب الوجود 


هناك عالمان؛ عالم مادي محسوس وعالم روحاني لا تدركه الحواس. وهذا الكون بعالميه 
عبارة عن حلقات متصلة بعضها ببعض من الجاد إلى النبات إلى الحيوان فالإنسان فعالم 
وحواسه وبالعالم الروحاني بروحه ونفسه. والکائنات في كل حلقة من هذه الحلقات 
«مستعدة لأن تنقلب إلى الذوات التي تجاورها من الأسفل والأعل استعداداً طبيعياً (. . .) 
وهذا الاستعداد الذي في جانبي كل أفق من العوالم هو معنى الاتصال فيها»" وهكذا «فآخر 
أفق المعادن متصل بأول أفق النبات ومستعد لأن يستحيل إليه أيضاء وآخر أفق النبات 
متصل بأول أفق الحيوان ومستعد لان يستحيل إليه أيضاًء کا أن آخر أفق الحيوان متصل 
بالانسان» والانسان بدوره متصل بالعالم الروحاني وفيه استعداد طبيعي يمكنه أحياناء وفي 
ظروف خاصة من الانسلاخ من البشرية إلى الملائكية لتصير- نفسه - بالفعل من جنس 
الملائكة وقتا من الأوقات وفي لمحة من اللمحات»». 


(۱) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر 
ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون» تحقيق علي عبد الواحد وافيء ئج“ ط ۲ 
(القاهرة: نة البیان العريي » ۶0 ج ۰۳ ص ۹۸۲. 

(۲) نفس الرجع» ج ۰۳ ص ۹۸۲.هذا. ويريد بعض الباحشین أن یستتتجوا من هله الفقرة ومثبلاتها 
الواردة في المقدمة أن ابن خلدون «قد سبق داروين إلى نظرية التطور» (؟). والقيقة أنه لا علاقة بين ما يقرره 
ابن خلدون هنا وبين نظرية التطور الداروينية . فالسالة هي بیان «اتصال لا أكوان» بعضها ببعض» الثیء 
الذي يسمح بالقول بإمكانية اتصال الانسان بالعالم العلوي. عالم الملائكة. وتلك فكرة كانت شائعة عند 
مفكري الاسلام قبل ابن خلدون. خاصة إخوان الصفا. . ولعل ما دفع هؤلاء الباحثين إلى مثل هذا الاستنتاج 
هو عدم ادراکهم لمعنى كلمة «الاستعداد» الواردة هناء حاصة والاستعداد القريب». . (انظر معنى هذا 
المصطلح في ملحق المصطلحات في نهاية الكتاب). هذا ويظهر أن أ. فانسان مونتي قد تأثر بهذا «الاستنتاج»» 
فترجم كلمة «استعداده ب «التطوره ۲ في ترجمته الأخيرة للمقدمة. 


۸ 


الوجود إذن» عبارة عن مراتب ودرجات. وكل مرتبة منبا مستعدة لأن تصير إلى التي 
تليها من جهة العلوى كما أن كل واحدة تمارس تأثيراً في التي تليها من جهة الأسفل. 
والانسان. الذي يحتل المرتبة الوسطى » يارس تأثيره في الكائنات التي نحت مرتبته فيسخرها 
لصلحته. ولكنه في ذات الوقت خاضع لتأثير القوى الموجودة في المراتب التي فوق أفقه. إن 
العالم الروحاني يؤثر في نفس الانسان فيوجه سلوكه ويتحكم في مصيره بالشكل الذي سنبينه 
بعك . 


ولكن» كيف عرفنا وجود هذه العوالم» وبالأخص كيف عرفنا أن هناك عالمين ختلفين 
عالماً حسياً وعالماً علوياًء ما و 
العالمين؟ 

إن ابن خلدون هناء لا يضع وجوده موضع شك» فهو لا يشك لا في الحواس ولا في 
العقل» إنه ينطلق من وجوده. ومن مدركاته الحسية والعقلية لإثبات العام الحسي وعالم 
النفس . آما العام الروحاني الذي فوق طورناء فهو يستدل عليه بآثاره فينا خاصة «الرؤيا 
الصادقة). يقول: «إننا نشهد في أنفسناء بالوجدان اا وجره رل عوالم: أولها عام 
اس ونعتره بمدارك الحس الذي شاركنا في الحيوانات بالادراك. ثم نعتبر الفكر الذي 
اختص به البشر فنعلم عنه وجود النفس الانسانية عله ضرورياً با بين جنبينا من مداركها 
العلمية الي هي فوق مدارك اس فنراه عاناً آخر فوق عام الس . . ثم نستدل على عالم 
ثالث فوقنا بما نجد فينا من آثاره التي تلقى في أفئدتنا كالإرادات والوجهات نحو الحركات 
الفعلية › افتعلم أن هناك فاعلا يبعثنا علیها من عالم فوق عالن وهو عالم الأرواح والملائكة, 
وفيه ذّوَاتٌ مر که لوجود آثارها فيناء مع ما پینتا وبينها من المغايرة” . وربما يستدل على هذا 
العام الأعلى الروحاني وذواته بالرؤيا وما نجده في النوم ويلقي إلينا فيه من الأمور التي نحن 
في غفلة عنها في الیقظت وتطابق الواقع في الصحيحة منهاء ٠‏ فنعلم آنها حق ومن عالم الحق: 
وأما أضغاث الأحلام فصور خيالية يخزنها الإدراك في الباطن» ويجول فيها الفكر بعد الغيبة 

عن الحس. ولا نجد على هذا العالم الروحاني برهاناً أوضح من هذاء فتعلمه كذلك على 

الجملة ولا ندرك له تفصيلة” , 


لاذا لا ندرك تفاصیل هذا العالم الأعلى الروحاني؟ 


(۲) مضمون نظرية ابن خلدون وهي نظرية الاشعرية على العموم. يمكن التعبير عنه كما بلي : 

أ الإدراك الحسي یدلنا على وجود العالم الادي الحسوس. 

ب الإدراك العقلٍ المجرد دليل على وجود قوة فوق الحس هي النفس وهي روحانية. 

ج ‏ «الافعال والارادات والقصود والوجهات» التي تحصل للانسان تعبر عن قدرة عليا تسيرنا وهي القدرة 
الالحية » وذلك وفقاً للنظرية الأشعرية التي ترفض القول بالحرية والاختيار وخلق الانسان آفعاله . 

(4) نفس المرجع » ۰ ج ۰۳ ص ۰۹۷۹ ۰۹۸۰ 


1۹ 


حول هذه النقطة بالذات تدور نظرية المعرفة عند ابن خلدون. وبناء على هذه النظرية 
يعلن بطلان الفلسفة (- استحالة الميتافيزيقا)» وبطلان علوم أخرى كالكيمياء والتنجيم . 


۳ المعرفة وأنواعها 
أ المعرفة العقلية : ميدانها وحدودها 


يميز ابن خلدون بادىء ذي بدء بين إدراك الحيوان وإدراك الإنسان. فالحيوانات تشعر 
(= تحس) با هو خارج عن ذاتها بالحواس الخمس . أما الانسان فهوء. علاوة على ذلك» 
«یدرك الخارج عن ذاته بالفکر الذي وراء حسه وذلك بقوی جعلت له في بطون دماغه. 
ينتزع مها صور المحسوسات ويجول بذهنه فيهاء فيجرد منبا صوراً أخرى. والفکر هو 
التصرف في تلك الصور وراء الحس وجولان الذهن فيها بالانتزاع والتركيب)". وبعبارة 
أحرى» يكن القول إن معرفة الحيوان احساس محضء أما معرفة الانسان فهي إدراك 
تعقل. ولكن ما مدى هذه العرفة البشرية التي مصدرها العقل. ما ميدانها وحدودها؟ 

يميز ابن خلدون بين ثلاث مراتب أو درجات في العقل الانساني والعرفة المستندة إليه: 


هناك أولاً. العقل التمييزي. وهو تعقل الأمور المرتبة في الخارج ترتيباً طبيعياً أو 
تسا هو قدرة عقلية تمكننا من التمییز بين الأشياء وتصور كل منها على حدة . إن المعرفة 
الحاصلة بهذا العقل» معرفة حسیة» تستند اساسا عل ما تنقله إلينا اواس» ولذلك كانت 
في معظمها مجرد تصورات . 

وفوق هذه المرتبة يأتي العقل التجريبي أو العرفة التي يكتسبها الانسان بالتجربة. 
والقصود بالتجربة هناء التجربة الاجتماعية بالخصوص . فالانسان كائن اجتماعي «لا يتم 
وجوده الا مع آبناء محنسه) ) وهو في حیاته الاجت‌اعية لا يفا يقيم علاقات مع غبره 
امقس غرائد ا ن و العملية . ومکذا فاختلاف الناس 
في معارفهم التي من هذا النوع إنما مرده إل احتلاف تجارييم طول وقصراء فقرا وغنی » 
ولذلك كان في مستطاع الانسان أن يكتسب من المعارف الي من هذا النوع » بمقدار ما تسعه 
حیاته من التجارب. وبمقدار ما يستفيد من تجارب الا حرین. ۱ 


وفوق مرتبة العقل التجريبي هناك العقل النظري. وهو تصورات وتصدیقات ت تتظم 
انتظاماً خاصاً على شروط خاصة (. . .) وغاية إفادته تصور الوجود على ما هو عليه باجناسه 
وفصوله وأسبابه وعلله . فيكمل العقل بذلك في حقيقته ويصير عقلا محضاً ونفساً مدركة وهو 
معنى الحقيقة الانسانية” . 


(۵) نفس الرجع» ج ۰۳ ص ٩۷٤‏ . 

(1) نفس الرجم. ج ۰۳ ص ۹۷۹-۹۷۸. ومن الواضح أن الأمر يتعلق هنا ب «العقل العملی» عند 
الفلاسفة. ۱ ۹ 
(۷) نفس الرجع» ج ۰۳ ص ۰۹۷۲۱-۹۷۵ 


۷۰ 


هذا كل ما يقوله ابن خلدون عن هذا العقل النظري «الذي تکثل بتفسيره أهل 
العلوم » فلا يحتاج إلى تفسيره ف هذا الکتاب)(. 

لماذا؟ لأن ابن خلدون معني» من جهةء بالمسائل الاجتاعية والتاريخية وحدهاء وهى 
من میدان العقل التجريبي » وهو من جهة أخرى لا يؤمن بقدرة العقل النظري هذا على 
تصور الوجود كله على ما هو عليهء لأن ذلك من میدان ما وراء الحس» وهو میدان لا ترقی 
إليه العرفة البشرية العقلية . 

وبيان ذلك كما يلي : 

الانسان جاهل بالطبع» هو قبل العقل التمييزي خلو من العلم جملة. والفكر في هذه 
الحالة عبارة عن «هيولى فقط هله بجميع المعارف. ثم تستكمل صورته بالعلم الذي 
يكتسبه بآلاته (= الوا اس) فتكمل ذاته الانسانية في وجودها»”". ثم يأتي بعد ذلك دور 
التجربة. وقوامها الدخول في علاقات مع الاخرین» فيوقع الانسان ۳۳ على ترتيب ونظام 
وریتوحه إلى واحد واحد من الحقائق وينظر ما يعرض له ذاته واحداً بعد آخر ويتمرن على 
ذلك حت يصير إلحاق تلك العوارض (- الخصائص) بتلك الحقيقة ملكة لیب فیکون حینئذ 
علمه با يعرض لتلك الحقيقة علا مخحصوصا». 


هنا تتجل فاعلية العقل التجريبي فنراه یکتشف خواص الأشياء ويدرك الترتيب بين 
الحوادث» «ويفطن إلى عللها وشروطها ومبادئها»"". وتوقف بعضها على بعض» وارتباط 
الأسباب بالمسبيات» فيصبح هكذا قادراً على الابتکان وعل تلسخیر العالم لمصلحته. وبذلك 
تستولي «أفعال الانسان على عام الحوادث با فيه فكان كله في طاعته وتسسخيره»”". 


هذه الكيفية تتسم معارف الانسان وتنمو قواه العقلية وقدرته على تسخير العالم» 
باتساع تجاربه واستفادته من تجارب بي جنسه . ولکن تجربة الانسان لما حدّ تقف عنده. أو 
من ناحية الزمان لأن عمره حدود وتجاربه بالتالي محدودة ایشا وثانياً من ناحية قواه المدركة 
وهي محدودة الدی. إن التجر بة هي «ما يحصل من مجموع العقل واس» والعقل باعت‌اده 
على الحس تقتصر فاعليته على الميدان الحسي. ومن ثمة فهو (إنما حیط علا في الخالب 


(۸) نفس الرجم ج ۰۳ ص ۹۷۹ . 

)٩(‏ «الفرق بين الآلة والاداة أن الآلة هي اليد والأصابع . . . وأما الاداة (فهي) ما كانت حارجة عن 
ذات الصانع كفأس النجار ومطرقة احداد». انظر: رسائل إخوان الصفاء. 4 مج (بيروت: دار صادر؛ دار 
پیروت» ۰۱۹۰۷ ج ۰۳ ص ۰۹۷۹ 

.۹۸۶ - ۹۸۳ ابن خلدون» تفس الرجع» ج ۰۲ ص‎ )١٠١( 

(۱۱) نفس المرجع» ج ۰۳ ص ۰۹۸۵ 

(۱۲) نفس المرجع. ج ۰۳ ص 4۷١‏ . انظر في اللحق الخاص بالصطلحات معنى : علةء شرط مبداً. 

(۱۳) نفس الرجم ج ۰۳ ص ۹۷۷. 

(۱4) أبو حامد محمد بن محمد الغزاليء مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الاغية والحكمة الطبيعية» 
تحقيق سلییان دنيا (القاهرة: دار المعارف. ۰0۱۹۲۱ ص ۰۱۰۳ 


۷۱ 


بالأسباب التي هي من طبيعة ظاهرة»۹. هو لا يستطيع الإحاطة بالموجودات كلهاء ولا 
بالأسباب جميعها لأن «الوجود عند كل مدرك في بادي رأيه منحصر في مداركه لا 
یعدوها»۳. وهكذا «فلعل الأسباب إذا تجاوزت في الارتقاء نطاق إدراكنا ووجودنا خرجت 
عن أن تكون مدركة فيضلل العقل في بيداء الأوهام . . ۰ وذلك لأن العلاقة السيبية ليست 
علاقة منطقية أو مبدأ عقليا قبلياًء واغا هي علاقة تكتشفها بالشاهدةوالتجرية» ونقف عليها 
«بالعادة لاقتران الشاهد بالاستناد إلى الظاهر. 


ب - المکن والستحیل من العلوم 
من أجل ذلك كان العلم الإهي مستحيلاً لان ذوات ما بعد الطبيعة مجهولة رأساًء فلا 

يمكن إدراكها حسياً ولا البرهان عليها عقلياً. وإذا كان الفلاسفة يعتقدون أن في إمكانهم 
تفصیل ذواته وبیان مراتبهاء فهم واهمون لا مم إنما يعتمدون في ذلك على التجريد. «وتجريد 
العقولات من الوجودات الخارجية [غا هو مکن فيا هو مدرك لناء ونحن لا ندرك 
الذوات الروحانية حتى نجرد منها ماهيّات أخرى. . .». 

نعم إن الفلاسفة یدعون أنه بالامکان إدراك ذوات العالم الروحاني بالاتصال بالعقل 
الفعال واهب الصور. وهذا وهم باطل لأن العقل الانساني مرتبط باس والتجربة بل هو 
نتيجة لما. واحس حجاب بیننا وبين العالم الروحاني» ومن ثمة فلا يكن للعقل أن یتصل 
به» وإنما يمكن الاتصال به بواسطة اللفس لأا منه أصلاء وهذا الاتصال يتم بشید غرم 
العقل وقواه. كا سنبین بعد. 

ليس ثمة فائدة» إذن في العلم الامي ما دامت الحقائق الي يدعي اکتشافها جرد وهم 
لا يقوم على أساس . أما المنطق. وهو الاداة التي يبني عليها هذا العلم بنيانه» فمفيد لكونه 
يعمل على «شحذ الذهن في ترتيب الأدلة والحجاج لتحصيل ملكة الجودة والصواب في 
البراهین»۳۱. وتلك في الحقيقة فائدة الفلسفة كلها بالإضافة إلى فائدة «الاطلاع على مذاهب 
أهل العلم وآرائهم»”". 

وهكذا فابن خلدون عندما يعلن «إبطال الفلسفة وفساد منتحلها» لا يكفر أصحايهاء 
واغا يبين أن البحث في ما وراء TT TE‏ ولهذا 


(۱۵) ابن خلدون نفس المرجع, ج ۰۳ ص ۰۱۱۳۳ 

(17) نفس المرجمء ج ۰۳ ص ۱۰۳۷ . 

(۱۷) نفس الرجع» ج ۰۳ ص ۱١۳۸‏ . 

(۱۸) نفس المرجع» ج ۰۳ ص .٠٠١١‏ هذا وسنعود إلى رأي ابن خلدون في مسألة السببية في فقرة 

تالية . 

(19) نفس المرجم» ج ۰5 ص ۰۱۲۱۳ 

(۲۰) نفس الرجم» ج ٠٤‏ ض ۰.۱۲۲۱ 

(۲۱) نفس المرجمء ج ٠٤‏ ص ۱۲۲۷ . 


¥۲ 


يشترط في الناظر فيها أن يكون «متحرزاً جهده من معاطبهاء وليكن نظر من ينظر فيها بعد 
الامتلاء ء من الشرعيات والاطلاع على التفسير والفقهء ولا يكبن أحد عليها وهو خلو من 
علوم لةه فقل أن يسلم من معاطبها»”" إن حكم ابن خلدون هنا ليس التحريم الطلق؛ 
بل الإباحة الشروطة» وفرق كبير بين الموقفين. 

هذا عن العلم الإلهي وآداته المنطق. أما العلم الطبيعي فهوء في نظر ابن خلدون 
ممكن من جهة ومتنع من جهة أخرى. هو مكن ما دام يرتكز على التجربة والحسء أي ما 
دامت قضاياه يمكن التحقق من صحتها واقعيا. أما عندما يرتكز هذا العلم على مجرد الحدود 
والأقيسة الذهنية الصورية فهو ممتنع لا يوصل إلى يقين» لأن تلك الأحكام ذهنية عامة في 
حين أن الوجودات التي هي موضوع العلم الطبيعي موجودات مشخصة. والإمكان العقلي 
أوسع كثيراً من الامكان الوجودي» و«لعل في المواد ما يملع من مطابقة الذهني الكل للخارج 
الشخصي ۳ . 

من فروع العلم الطبيعي «صناعة الطب» وهي «تنظر في بدن الانسان من حيث يمرض 

» فیحاول صاحبها حفظ الصحة وبرء الرض بالاأدوية والأاغذیة۳۹. ... ومن فروعه 
أيضاً «صناعة الفلاحة» وهي النظر في النبات من حيث تنمیته ونشوژه بالسقي والعلاج 
وتعهده بمثل ذلك»۳. 

هذان العلان؛ الطب والفلاحف مکنان لااستناد الیحث 5 إلى التجربة والشاهدة. 
وذلك بخلاف «الکیمیاء» والتنجیم. فهما مستحیلان لقصور العقل البشري عن الإحاطة با 
یلزم من العارف لقیامهبا. 


آما علم الکیمیای «وهو علم ینظر في الادة التي يتم بها کون الذهب والفضة بالصناعة 
ویشرح العمل الذي يوصل إلى ذلك“ فهو غير ممكن من عدة وجوه : 

من ذلك أن آصحاب هذا العلم الذین يذَّعون أن بامکانهم تحویل العادن الخسيسة ال 
ذهب وفضة» يبنون ادعاءهم هذا على تصورهم المعادن السبعة (الذهب والفضة والرصاص 
والقصدير والنحاس والحديد والخارصين) كلها أصنافاً لنوع واحد» كما ذهب إلى ذلك 
الفارابي. وان اختلافها إنما هو بالكيفيات من الرطوبة واليبوسة واللين والصلابة والألران"» 
ومن ثمة يمكن قلب بعضها إلى بعض «لإمكان تبدل الأعراض حینتذ وعلاجها بالصنعةي““ 


(۲۲) نفس الرجعء ج ٠٤‏ ص ۱۲۰۷ نجد مثل هذا «التحذیر» عند اخوان الصفا وغيرهم . 
(۲۳) نفس الرجم؛ ج 4 ص ۱۲۰۲ . 
(۲4) نفس الرجم» ج ۳ ص ۱۱۱۰۸ . 
(۲۰) نفس الرجع» ۳ ص ۰۱۱۱۱ 
(۲۱) نفس الرجم» ج ٠٤‏ ص ۱۱۸۲۰ . 
(۲۷) نفس الرجم» ج ۶ ص ۱۲۱۹ . 
(۲۸) نفس الرجع» ج »٤‏ ص ۱۲۱۹ . 


۷۳ 


وبالتالي تحويل الخسيس منها إلى رفيع. إن نظرية هؤلاء تقوم على حاكاة فعل الطبيعة في 
الجسم المعدني حتی إحالته ذهاً وفضة «يضاعفون القوى الفاعلة والمنفعلة ليتم في زمان أقصر 
(. . .) لأن مضاعفة قوة الفاعل تنقص من زمن الفعل». 

وتلك» في نظر ابن خلدون نظرية خاطئف لا لكونه يوافق ما ذهب إليه ابن سينا من 
القول باستحالة الكيمياء نظرا لكون المعادن أنواعا «متباينة كل واحد منها قائم بنفسه متحقق 
بحقيقته2"' وبالتالي لا يكن انقلاب بعضها إلى بعض» بل إن ابن خلدون يؤيد تصور 
الفارابي للمعادن باعتبارها أصنافاً لنوع واحد - الشيىء ء الذي ينسجم مع نظريته في مراتب 
الوجود ولكنه ينفي إمكانية استحالة بعضها إلى بعض بمجرد الصناعة والعلاج. ودليله على 
ذلك أن صاحب الكيمياء يحتاج لتحويل صنف من المعادن إلى صنف آخرء ار أن يساوق 
فعل الطبيعة في المعدن ويحاذيه بتدبيره وعلاجه إلى أن يتم. وهذا يتطلب أو وقبل كل 
شی۰۶ تصور الحاللات والأطوار الى مرت مها عملية تکوین کل صنف من العادن ف الطبيعة 
«فلا بد من تصور هذه الحالات للذهب في آحواله التعددة ونسبها التفاوتة في كل طورء 
واختلاف الحار الغريزي عند اختلافها. ومقدار الزمن في کل طور وما ينوب عنه من مقدار 
القوی الضاعفة ویقوم مقامه حتی محاذي بذلك كله فعل الطبيعة في العدن (...) وهذه 
كلها إِنما حصرها العلم الحیط, والعلوم البشرية فاصرة عن ذلك». فاستحالة الکیمیاء 
إذن ليست من «جهة الفصول كما رأيته ولا من جهة الطبيعة. إغا هو من تعذر الاحاطة 
وقصور البشر عنها»۳. على أنه لو كانت هذه الصناعة ممكنة بهذا الطریق الختصر «لا ترکته 
الطبيعة» لكونه أقرب الطرق «والطبيعة لا ترك آقرب الطرق في آفعا ها وترتکب الأعوص 
والأبعد۳۳. 


وبالاضافة إلى ذلك کله. فإن التجربة نفسها تؤكد استحالة قیام علم الکیمیاء بهذا 
الفهوم إذ «۸ ینقل من أحد من أهل العلم أنه عثر علیها ولا على طريقهاء وما زال منتحلوها 
يخبطون فیها خبط عشواء إلى هلم جرا ولا یظفرون إلا بالحكايات الکاذبة»۳۰. على أنه إذا 
ثبت أن صح وجودها «کا تزعم الحكاء التکلمون (. . .) فليس كلامهم فيها من منحى 
الطبيعيات» إعا هو من منحى كلامهم في الأمور السحرية وسائر الخوارق)”"” , 


:هذا عن الکیمیای أما صناعة النجوم وهي الصلاعة التي (یرعم أصحاما أ نهم يعرفون 
بها الكائنات في عالم العناصر قبل حدوثها من قبل معرفة قوى الكواكب وتأث ثيرها في الموّدات 


(۲۹) نفس الرجع» ج ۶ ص ۱۲۲۳. 
(۳۰) نفس الرجم» ج ۰4 ص ۱۲۱۹. 
(۳۱) نفس الرجم» ج ٠٤‏ ص ۱۲۲۱ . 
(۳۲) نفس الرجع» ج ۰4 ص ٠۲۲۲‏ . 
۳۳ نفس الرجع» ج ٠٤‏ ص ۱۲۲۲ . 
(۳۶) نفس الرجع» ج ۶ ص ۰.۱۳۲۳ 
(۳۰) نفس الرجع» ج ۰4 ص ۱۲۲۲ . 


Vt 


العنصرية منفردة وجتمعة فتكون بذلك أوضاع الأفلاك والكواكب دالة على ما سيحدث من 
نوع من آنواع الکائنات الكليّة والشخصیة۳. فهي صناعة باطلة ایضاً لأنه من أين لنا أن 
نعرف قوی الکواکب وتأثيراتها؟ 

قال بعضهم إن ذلك یعرف بالتجربة» وهو قول متهافت «إذ التجربة إغا حصل في 
الرات التعددة بالتکرار لیحصل ما العلم أو الظن. وآدوار الکواکب منها ما هو طويل الزمن 
فيحتاج في تکرره إلى آماد وأحقاب متطاولة یتقاصر عنها ما هو طويل من أعممار العام - بل - 
هو أمر تقصر الأعبار کلها لو اجتمعت. عن تحصیله»۳. 


وقال آخرون وعلى رأسهم بطلمیوس إننا نستطیع أن نعرف قوی الکواکب وتأفرها 
«بالحدس والتجربة بقياس كل 0 منها إلى این الأعظم (الشمس) الذي عرفنا طبیعته 
وأثره معرفة ظاهرة»۳ وهذا أيضاً رأي باطل لاعتاده على جرد امحدس والتخمين. «واحدس 
والتخمين قوى للناظر في فكره وليس من علل الكائن ولا من أصول الصناعة . فإذا فقد هذا 
الحدس والتخمين رجعت أدراجها عن الظنّ إلى الشكُ»*”. وحتی لو فرضنا جدلاً أنه حصل 
لنا العلم بالقوى النجومية بهذه الطريقة أو ت ف فانه لا يمكن أن يكون هذا وحده كافياً 
لمعرفة ما سيحدث. لأن «القوى النجومية ليست هی الفاعل بجملتها بل هناك قوى أخرى 
فاعلة معها في الجزء المادّي. مثل قوة التوليد لاب والنوع التي في النطفة. والقوى الخاصة 
التي تميز بها صنف من النوع وغير ذلك»“. وهذه القوى التعددة المختلفة من نجومية وغيرها 
لا يمكن للعقل البشري استقصاؤها ولا الاحاطة بهاء علاوة على أن منها ما هو خفي وبنای 
عن المعرفة البشرية اطلاقا . 

تلك كانت خلاصة مناقشة ابن خلدون للقائلین بامكانية الکیمیاء والتنجیم. وهي 
مناقشة استند فیها إلى آراء هژلاء فين تهافتها. ولابن خلدون ایضاً ادلة آحری طريفة یستند 
فیها إلى مقتضیات العمران البشري . فالکیمیاء وهی تحویل العادن إلى ذهب وفضت مضرة 
بالعمران . وذلك لأن الحجرين النفیسین یلعبان في الحياة الاجتماعية دور القيّم لکاسب الناس 
لندرتها. فلو آمکن الحصول علیهی| بالصناعة لبطل هذا الدور بكثرة وجودهما حینشد» 
ولأصبح اقتناژهما لا يفيد شيعا . هذا فضلا عا سیتج من هذه الصناعة من زعزعة الکیان 
الاقتصادي والاجتماعي بتزوير النقد وإفساد السكة التي بها تعم م البلوى وهي متمول الناس 
کافة"". أما صناعة التنجيم فهي مضرة بالدين والدنياء لأن القول بتأثير الكواكب معناه رد 
الأشياء إلى غير خالقهاء ولأن الاعتقاد في إمكانية الحصول على العلم با سيحدث من 


. ۱۲۰*۷ ص‎ ٠٤ نفس الرجع» ج‎ )۳٩( 
. ۱۲۰۷ نفس الرجم» ج ۰4 ص‎ )۳۷( 
۰۱۲۰۸ ص‎ »٤ إشارة إلى تأثیر الشمس في الفصول والزرع والشار. . . الخ . نفس الرجم» ج‎ )۳۸( 
. ۱۲۱۹ ص‎ ٠٤ نفس الرجع» ج‎ )۳۹( 
. ۱۲۰۹ نفس الرجع» ج ۰5 ص‎ )4۱( 
۰۱۲۱۸ نفس الرجم» ج ۰۶ ص‎ )4۱( 


Yo 


الكواكب وتقلباتها يدفع الخنصوم والأعداء المتريصين بالدولة إلى الفتك والثورة. كل ذلك 
يجعل الشتغلین مپذه العلوم يعملون في خفاء وتحت مطاردة السلطات الدينية والسیاسیتة. 
الشيء الذي لا يساعد قط على تقدم البحث فيهاء ف «المولع بها من الناس وهم الأقل وأقل 
من الأقل إنما يطالع كتبها ومقالاءها في كسر بيته مستضراً عن الناس وتحت رقبة 0 
تشعب الصناعة وكثرة فروعها واعتياصها على الفهم . فكيف يحصل منها على طائل (.. 
فكيف يعلم مهجور للشريعة» مضروب دونه سد الحظر والتحريم» مكتوم عن اا 
صعب ال أخذ» حتاج بعد المارسة والتحصيل لأصوله وفروعه؛ إلى مزيد حدس وتخمين»" . 

واضح من ذلك أن ابن خلدون لا يصدر في نقده هذه العلوم عن فكرة مسبقة أو 
تعصّب آعمی › أو انقياداً مع فهم الفقهاء في عصره وجودهم الفکري. واغا يصدر في هذا 
كله عن معطیات موضوعية : فالعقل البشري قاصر عن الاحاطة بالظواهر التي تبحث فیها 
هذه العلوم لأن البحثء في عهد ابن خلدون كان يستند فقط إلى اللاحظة الباشرة العاميّةء 
فلم تكن الملاحظة مجهزة ولا أدوات البحث والتجربة متوفرة بشكل کاف. أضف إلى ذلك 
أن حرية البحث والعمل في هذه الميادين كانت مفقودة. وكأني بابن خلدون يقول: ما دامت 
الأوضاع الاجتتاعية والمستوى التقني على ما هو عليه فلا يمكن قيام هذه العلوم اطلاقاً. أما 
إذا تغيرت الأوضاع وتحسنت وسائل البحث والتجربة والراقب» فان الحكم على هذه العلوم 

وإذن فإن ابن خلدون لا يحط من قيمة العقل ليعلي من شأن الدين أو غيره. فعل 
الرغم من أنه يؤكد أن الشارع اعلم بما ینفع الناس » لأنه من نطاق أوسع من نطاق عقوهم » 
فهو يؤكد من جهة أخرى أن ذلك ليس «بقادح في العقل ومدارکه» بل العقل ميزان 
صحيح ١‏ فأحكامه يقينية لا كذب فيها»"“ ما دامت تستئد إلى التجربة. 

ج - المعرفة بالغیب. امکانبا وأنواعها 

لقد ظل ابن خلدون إلى هذه النقطة بالذات يصدر عن عقلانية لا غبار عليهاء سواء 
في رسمه حدود العرفة البشرية» أو لنقده للعلوم العقلية التي كانت معروفة إلى عهده. فاذا 
سيكون موقفه عند البحث في قدرة النفس - لا العقل ‏ على اكتساب معارف من عالم الغيب؟ 

يكن القول بادىء ذي بدء إن موقف ابن خلدون سيكون أقل عقلانية من موقف كثير 

من المفكرين في الإسلام كابن الراوندي وأبي بكر الرازي الطبیب. اللذين تطرفا إلى حد 

إنكار الثبوق وكالنظام واحاحظ وغيرهما من فطاحل المعتزلة الذين رفضوا بشكل مطلق كل 
تفكير حرافي أو اعتقاد غيبي . ولكن على الرغم من ذلك فان موقف ابن خلدون هنا مبرر إذا 
ما سلمنا بالمنطق الذي ينطلق منه . 


(45) نفس الرجم» ج »٤‏ ص ۱۲۱۱ - ۰۱۲۱۲ 
)٤۳(‏ نفس ا مرجع » ج ۰۳ ص ۰۱۰۳۷ 


۷۹ 


لقد انطلق ابن خلدون» من تصوره للكون باعتباره مراتب يتصل بعضها ببعض ‏ 
ويؤثر الأعلى منها في الأدنى, وانطلق أيضاً من أن العقل مقيد بالتجربة. وهكذا فيا دامت 
هناك إمكانية الاتصال بالعالم العلوي بواسطة النفس. ومادامت «التجربة» في عهلهء 
والمقصود هنا التجربة الاجتماعية» لا ترفض السحر ولا الكهانة» بل تعتبرهماء إن حقاً أو 
خط واقعا مسلا «يشهد» بوجوده الناس حیعاً آنذاك. ما دام الأمر كذلك فمن غير المعقول 
أن نصف ابن خلدون» الذي تفصلنا عنه ستة قرون. بأوصاف بعيدة عن ذلك العصرء 
وننعته بالرجعية أو با يماثلها من النعوت كما فعل الأستاذ لاکوست**. 


إن ابن خلدون يؤمن بالنبوة والوحي لأنه كان مسل يعيش في مجتمع إسلامي . وهو 
يعتقد أيضاً بالكهانة والسحرء لأنه كان يعيش في عصر غير عصرناء في عصر ازدهرت فيه 
«العلوم» الغيبية ازدهاراً واسعاً. ولكن ابن خلدون لم يكن یمن بذلك إيان العوام» بل لقد 
حاول أن يضع إيمانه هذا في قالب عقلي . وهكذا فک أنه حاول إبطال الفلسفة والكيمياء 
والتنجيم بالعقل» فسيحاول هنا أيضاً إثبات إمكانية العلم بالغيب» على تفاوت هذه 
الإمكانية صدقاً وكذباًء بالعقل ایض کا سنلاحظ عند تتبعنا لنسق تفكيره في هذه المسائل . 


تنبنی آراء أبن حلدون ف هذا الصدد على نظرية اتصال الموجودات كما شرحناها 

آنفاً . 6 في هذا الاتصال غا «جهتا العلّو والسفل» فهي متصلة بالبدن من أسفل ما 
ومكتسية به المدارك الحسية التي تستعد بها للحصول على التعقل بالفعل» ومتصلة من جهة 
الأعلى منها بافق الملائكة ومكتسبة به المدارك العلمية والغيبية» فان عام الحوادث موجود في 
تعقلاتهم بغير زمان»“ . 

وإذا كانت النفوس البشرية مستعدة مبدئياً للاتصال بالعالم العلوي» فهي ليست سواء 
في ذلك. بل هي أصناف ثلاثة : 

- صنف ينصرف بقواه المدركة إلى الجهة السفلىء نحو المدارك الجسمية والخيالية 
وتركيب العاني المجردة منها بحيث ينتهي إدراكه في الأوليات ولا يتجاوزها ولا يحصل له إلا 
تلك المعرفة العقلية المحدودة بحدود اس والتجربة کا بینا آنفاً. 


- وصنف على العكس من ذلك تماماً «مفطور على الانسلاخ من البشرية جملة 
جس‌انیتها وروحانيتهاء إلى الملائكة من الأفق الأعلى ليصير في لمحة من اللمحات ملكا 
بالفعل» ويحصل له شهود الماح الأعلى في آفتهم وسیاع الکلام النفساني واشطابت الا هي في 
تلك اللمحة وهؤلاء الأنبياء»”».. . «فضلهم ‏ الله - بخطابه وفطرهم على معرفته 
وجعلهم وسائل بینه وبين عباده. . . ۲" . 

Yves Lacoste, Ibn Khaldoun; naissance de l'histoire, passé du Tiers-monde (Paris: (4) 

Maspêro, 1966), pp. 241-247. 

(5:) ابن حلدون»ء نفس الرجع» ج ۰۱ ص ۵۱۲. 

(7) نفس المرجم. ج ۰۱ صن 574. 

(4۷) نفس المرجع» ج ۰۱ ص ۵۱۲-۵۰۰۱ 


۷۷ 


- وبين الصنفين المذكورين صنف وسط يستطيع أصحابه الاتصال بالعالم الروحي 
5 ا والتخرن على عدم الانشغال بالحسء لان وان أبدا جاذبة لما 
۲ الباطن ف فيرتفع 5 البدن لحظةء إما بالخاصية التي للانسان على الاطلاق ی 
أو بالخاصية 9 لبعض البشر كالكهانة. . . أو بالرياضة» مثل أهل الکشفب من 
الصوفیة, فتلتفت حینشذ إلى الذوات التي فوقها من اللا الأعلى لما بين أفقها وأفقهم من 
الاتصال في الوجود كا قررناه من قبل»*. 

ولكن ما قيمة هذه المعرفة الغيبية التي تحصل ذه الوسائل؟ 

5ق ادرال التصوفة ر ذاتية ن يعر عنبا صاحبها ولیس في مقدرته 
التعبير عن مشاهداته, إذا غکن من الوصول إلى درجهة الشاهدة. 

(۲) إن إدراك الكهان ومن في معناهم یشوبه الکذب والخطأ. فربا صادف الکاهن 
ووافق الحق» وربا کذب لأنه يتمم نقصه بأمر أجنبي عن ذانه الدرکة فیعرض له الصدق 
والکذب جميعاً فلا يوئق به۱*. 

(۳) آما الرژیا فقد تکون مباشرة صحيحة وهي رژیا الأنبياء والأولیای وقد تکون غير 
مباشرة فتحتاج حينئذ [ إلى تعبير. وهذا التعبير يختلف باختلاف اللابسات کے يتوقف على 
مصادفة الق من جانب العر. ومن ثمة فإن المعرفة عن طريق الرؤيا المحتاجة إلى تعبير غير 
سليمة علاوة على أن الرژیا في جوهرها إثما هي معرفة بالحزئيات لا بالکلیات؟. 

43 وهكذا لا يبفى من هذه الأصناف المدركة للغيب من البشر إلا الأنبياء وهم 
المكلفون بتبليغ رسالة الله إلى الناس» ومعرفتهم وحدها هي متفه وكا انها تنحل 
المعرفة البشرية ف الأخير إلى صنفين اثنين» معرفة بالعقل وميدانها العالم الحسى» ومعرفة 


بالنقل أو الوحي تؤدي إلى البشر ما ينبغي علیهم اعتفاده وفعله وما يجب عليهم ترکه 


د العقل والنقل 
وهكذا نجد أنفسنا في جاية الطاف أمام صنفين من الحقائق : 
قائق يؤكدها العقل» وأخرى يقررها الدين» وبالتالي نجد أنفسنا آزاء تلك المشكلة 
العويصة التي شغلت الفلاسفة والمفكرين في الاسلام» منذ بداية التفكير الفلسفي في المجتمع 


(1۸) نفس الرجع» ج ۰۱ ص ۵۲۷ ۵۲۸. 
)٤۹(‏ نفس الرجم» ج ۰۱ ص ٥۳۲‏ . 

(50) نفس الرجع» ج 21 ص ٥۱۹‏ ۔ ۵۲۹ . 
(01) نفس الرجع؛ ج ۰۱ ص ٩۲۱‏ وما بعدها, 


۷۸ 


الإسلامي إلى حين أفوله أيام ابن خلدون. ونعني پا مشكلة التوفيق بين الدين والفلسفة 
بين النقل والعقل» فاذا سيكون موقف ابن خلدون من هذه القضيةء وهو الذي انتهى إليه 
ذلك المجهود الفكري الضخم الذي بذله مفكرو الإسلام لحل هذه السالت» هل سيميل إلى 
موقف الفلاسفة من أمثال ابن رشد أم إلى رجال الدين من أمثال الغزالي» أم أنه سيتخذ 
لنفسه موقفا آخر؟ 

الواقع أن ابن خلدون» هناء سيكون موقفه مستمداً من طبيعة رأيه في المعرفة البشرية 
وميدانها وحدودها. فيا دام العقل مشروطاً بالتجربةء وميدانه محدود بنطاقهاء فإن أية مسألة 
يقررها في ميدان ما وراء اطس» هي مجرد تخمين. ولذلك «فإذا هدانا الشارع إلى مدرك 
فينبغي أن نقدمه على مداركنا ونثق به دونهاء ولا ننظر في تصحيحه بمدارك العقل ولو 
عارضه» بل نعتمد ما أمرنا به اعتقاداً وعلمأء ونسكت عا لم نفهم من ذلك ونفوضه إلى 
الشارع ونعزل العقل عنه» وذلك لأن «مدارك صاحب الشرع أوسع لاتساع نطاقها عن 
مدارك الأنظار العقلية» فهى فوقها ومحيطة بها لاستمدادها من الأنوار الإلحية» فلا تدخل 
تحت قانون النظر الضعيف والمدارك الحاط بهاع”©. 


موقف واضح وصريح إذن» فيا يتعلق بشژون ما وراء الحس. أما في ما خص مسائل 
وقضايا العالم المادي المحسوسءٍ وبصفة عامة شؤون الاجتماع» فإن ابن خلدون يرى أن 
الشارع لا یفرض علینا نظاما معینا محددا يشمل جميع جزئيات وتفاصيل حياتناء ولذلك كان 
الوحي في الاعم الاغلب خاصا بالتکالیف الشرعية آما شوون الدنیا وأمور العاش ومسائل 
الاجتاع والحكم فهي متروكة للعقل. «فانه یا إنما بعث لیعلمنا الشرائع» ول یبعث لتعریف 
الطب أو غيره من العادیات» وقد وفع له في شأن تلقیح النخل ما وقع““ . فقال. أنتم آدری 
بشؤون دنیاکم)۳. 

ومن شؤون الدنيا أيضاً مسألة الحكم والاجتاع فحياة البشر «قد تتم (...) با 
يفرضه الاکم للفسه. أو بالعصبية التي يقتدر عليها» فالحاكم الوازع ليس من الضروري أن 
يكون بشرع «فأهل الكتاب والمتبعون للأنبياء قليلون بالنسبة إلى المجوس الذين ليس هم 
کتاب . فانهم أكثر أهل العالمء ومع ذلك فقد كانت هم الدول والآثار فضلا عن اعیاق»۳*. 


وكذلك يكفي في إقامة العدل ورفع التنازع بين الشاس «معرفة کل واحد بتحریم 
الظلم عليه بحكم العقل» فادعاؤهم أن ارتفاع التنازع إنما يكون بوجود الشرع هنا ونصب 


(۵۲) نفس المرجع, ج ۰۳ ص ۲۱۱۱ ۰۳۱۱۱ 

(۵۳) يشير هنا إلى ما نقل عن النبي يل من أنه رای أهل الدينة وهم يلقحون النخل» نقال م لعلکم 
لم تصنعوه لكان خيراً فتركوهء ول ينضج الثمر فأخبروه بذلك فقال إنغا أنا بشر إذا آخبرنکم بشيء من أمر 
ديتكم فخذوا به وإذا امرتكم بشيء من رأبي فإئما أنا بش وفي رواية أخرىء أئتم أعلم بأمور دنياكم . 

(05) نفس الرجع» ج ۰۳ ص ۰۱۱۱۰ 

(06) نفس الرجم» ج ۰۱ ص ۰۲۳ 


۷۹ 


إمام هناك غير صحيح » بل كا يكون بنصب الامام» يكون بوجود الرؤساء أهل الشوكة أو 
بامتناع الناس عن التنازع والتظالم»”“. 

وهكذا فان قوانين الحكم والسياسة يكن أن تعتمد على العقل وحده. دون الحاجة إلى 
شرعء لأن جوهرها إنما هو اجتناب المفاسد إلى المصالح والقبيح إلى الحسنء وهذا وذاك تتم 
معرفته بالتجربة» لأن «هذه المعاني التي يحصل با ذلك لا تبتعد عن الحس کل البعدء ولا 
يتعمق فيها الناظرء بل كلها تدرك بالتجربة» وبها تستفاد لأنها معان جزئية تتعلق 
بالحسوسات» وصدقها وکذبها يظهر قريباً في الواقع»”©. 

شؤون الاجتماع ومسائل الحكم والسياسة» ادن كلها تدرك بالعقل لأنها من صميم 
میدانه ومن ثمة كان علم العمران مكنا لأن ميدانه هو التجربة بالذات. أي التعرف على 
طبائع العمران ودراسة عوارضه الذاتية وما يحدث له بمقتضى طبعه. 


> - طبائع العمران» ومشيئة الله: مشكلة السببية 


و نصل إل إحدى السائل لوڪ و ي ا وهي یت احتلفت فیها 
E‏ يمكننا القول بصفة عامة إن 1 ابن خلدون ۹۳۹ هذه TE‏ 
يفهم حق الفهم إلا بشرطين: أولها فهم واضح ودقيق لما يعنيه ب «طبائع العمران». 
وثانيهماء استحضار آراء كبار الأشاعرة في مشكلة السيبية . 

هناك فقرة استهل بها ابن خلدون حديئه عن «علم الكلام» يكن أن تكون خير منطلق 
للبحث في هذه المسألة. نعم لقد انتبه جل الباحثين والمعنيين بالدراسات الخلدونية إلى أهمية 
هذه الفقرة. ولكن معظمهم خا أولئك الذين ارتكزوا عليها في تدلیلهم على أن 
صاحب المقدمة قال بالسببية والحتميةء لا بالجيرية» قد احتفظوا بشق منها وأهملوا الشق 
الآخرء في حين أن الفقرة ها تعن عن فک واحدة يكن أن يقال عنها ها رأي ابن 
خلدون في هذه المسألة. 

هده الفقرة البالغة الأهمية هي : «إن الحوادث في عالم الكائنات سواء كانت من الذوات 
أو من الأفعال البشرية أو الحيوانية فلا بد ها من أسباب متقدمة عليهاء بها تقع في مستقر 
العادة وعنها يتم کونهام. 

ماذا يعني هذا بالضبط؟ 


لعل أول ما ينبغي تسجيله هناء هو أن ابن خلدون ينفي بشكل قاطع أي دور 
(01) نفس المرجع» ج ۰۲ ص ۲ ۵. 


(۵۷) نفس الرجم» ج۳ ص ۰.۹۷۸ 
)0۸( نفس الرجع» ج ۰۳ ص ۱۰۳۵ 


للصدفة أو الحظى سواء في عالم الذوات» الطبيعيةء أو عالم الأفعال: كل ما حدث ويحدث 
إلا وله أسباب متقدمة عليه . ويقرر اين خلدون هذا العنی في مکان آخر من القدمت إذ 
يؤكد أن ما نسميه البخت (الحظ والصدفة أيضاً) لا يعني غياب الأسباب» وإثما يعني خفاء‌ها 
علينا. «وقوع الأشياء عن الأسباب الخفية هو معنى البخت»(؟. 

بعد هذا يجب أن نسجل ملاحظتين آساسیتین. أولاهما تفريق ابن خلدون بين 
الأسباب الظاهرة والأسباب الخفية ثانيتههماء ربطه للسببية ب «مستقر العادة» . 

بخصوص اللاحظة الأولى نبادر إلى القول بأن تفريق ابن خلدون بين الأسباب 
الظاهرة والأسباب اسلفية يستند إلى تصوره للکون والانسان كما شرحناه آنفاً. فالانسان كما 
قلنا خاضع لتأثير القوی الغيبية الروحية. وهذا التأثير هو ما يعنيه بالاسباب الحفية» وهي 
تتعلق في الغالب بالأفعال «البشرية والحيوانية» فإن من جملة أسبابها في الشاهد القصود 
والارادات. إذ لا يتم کون الفعل إلا بإرادته والقصد إليه . والقصود والارادات أمور نفسانية 
ناشئة في الغالب عن تصورات سابقة يتلو بعضها بعضاء وتلك التصورات هى أسباب قصد 
الفعل . وقد تكون أسباب تلك التصورات تصورات أخرى» وكل ما يقع في النفس من 
التصورات مجهول سببه إذ لا يطالع أحد على مباديء الأمور النفسانية ولا على ترتيبهاء إنما 
هي أشياء يلقيها الله في الفکر يتبع بعضها بعضا والإنسان عاجز عن معرفة مبادئها 
وغاياتها. وإنما حيط علا ف الغالب بالأسباب الي هي من طبيعة ظاهرة ويقع ف مدارکها 
على نظام وترتیب. لأن الطبيعة محصورة للنفس وتحت طورها»”"© 

ما معنى هذ|؟ هل نحن أمام حتمية سیکولوجية أم آمام جبرية قاهرة؟ 

الواقع “أن موقف ابن خلدون هنا مزيج من الموقفين معاً. ولكن مع ميل قوي إلى 
جانب الحتمية. ذلك لأن ابن خلدون يقرر بوضوح أن فعل الإنسان لا يتم كونه «إلا بإرادته 
000 إليه» وأن هذه القصود والإرادات «ناشئة في الغالب عن تصورات سابقة يتلو بعضها 

. إن الأمر واضح . ولکن, المشكلة هي ف مصدر هذه التصورات» وتأثير بعضها في 

بعض . . وتلك مشكلة عويصة حقاًء شغلت الفكر الفلسفي قدياً وحديثاً دون أن يجد لما حلا 
خبائياً . إنها على العموم مشكلة النفس» وبعبارة ابن خلدون مشكلة «مبادىء الأمور النفسانية 
وترتيبها». وإذا كان العقل البشري لم يتوصل لحد الآنء رغم تقدم الدراسات السيكولوجية» 
إلى معرفة هذه الأمور والكشف عن كنههاء فإنه لا يجوز لنا أن نطعن في فكر ابن خلدون 
وننعته ب «الرجعية» أو «الجبرية» إذا ما وجدناه يقرر أن مبادىء الأمور النفسانية» افية 
الغامضة إفا هي أشياء يلقيها الله في الفكر يتبع بعضها بعضاًء وأن الانسان عاجز عن 
معرفتها. ويكفينا منه أن يقرر معناء مع العلم الحديث أن الإنسان وإثما يحيط في الغالب 
بالأسباب التي هي من طبيعة ظاهرة» وبالأمور الي تقع أمام أنظارنا «علی ترئيب ونظام» . 


(09) نفس المرجعء ج ۰۲ ص ۰.۱۱۵ 
(1۰) نفس المرجعء ج ۰۳ ص ۱۱۳۵ . 


۸۱ 


ذلك لأن قَذرة العقل وفاعلیته. إنماهي في إدراكه «الترتيب بين الحوادث بالطبع أو 
بالوضع :"© . آما ما لا ندرك فیه را أو يمتنع علينا إخضاعه للترتيب والنظام فذلك شيء 
ينأى عن التعقل ويستعصي على العقل التفطن إلى إدراك سببه. 

لا مجال إذن للطعن في فكر ابن خلدون, وفي عقلانيته» بخصوص هله المسألة, 
ولنغض الطرف عن اعتقاده بالسحر ما دام يدرج ذلك في نطاق الأمور الخفية هذهء وما دام 
قد اهتدى هو نفسه إلى تفسير أفعال السحرة با نسميه نحن اليوم «الإيحاء». وذلك بأن يعمد 
الساحر «إلى القوی التخيلة - للناظرین - فیتصرف فيها بنوع من التصرف ويلقي فيها أنواعاً 
من الخيالات والمحاكاة وصور ما یقصده من ذلك ثم ینزشا إلى اس من الرائین بقوة نفسه 
المؤثرة فيه » فينظر الراؤون كأنها في الخارج وليس هناك شيء من ذلك» كا يحكى عن بعضهم 
أنه يرى البساتين والأنهار والقصور وليس هناك شيء من ذلك:”". 

ليس من حقنا إذن» أن نطعن في فكر ابن خلدون بخصوص الأسباب الخفية هذه» 
فلنعد لتفحص آراءه في الأسباب التي هي من «طبيعة ظاهرة» والتي يدركها العقل. أو في 
إمكانه ذلك . ولنتساءل على الفورء ما موقف ابن خلدون من ارتباط الأسباب بالمسبيات هذا 
الارتباط الذي يشير إليه في أماكن كثيرة من مقدمته؟7© 

إن فهم موقف ابن خلدون هنا يتوقف كرا قلنا سابقاً على فهم ما يعنيه ب «طبائع 


العمران» من جهة وما يقصله كبار مفكري الإسلام من الأشاعرة من عبارة «مستقر 
آلعادة»۰ , 


لقد تصور ابن خلدون العمران البشري على غرار «طبیعیات» عصره. فنظر إلى 
الظواهر الاجتاعية والظواهر الطبيعية نظرة واحدة. فک أن ظواهر الطبيعة مثل کون الجسم 
يتحرك إلى أسفل والنار تحرق والشمس تنور. . . هي ظواهر تحدث بالطبم فكذلك الظواهر 
الاجتماعيةء من ضرورة الاجتماع إلى وجود العصبية في أهل الباديةء إلى کون «الغاية التي 
تجري إليها العصبية هي الملك». إلى كون هذا الأخير يستتبع » ولا بده الانفراد بالمجد. . 
كل هذه الظواهر تحدث في العمران «بمقتضى طبعه». ليس وقوعها عنه باختيار إنماهو 
بضرورة الوجود”". 


(۱۱) نفس المرجع» ج ۰۳ ص 476. انظر معنى الترتیب بالوضع والترتيب بالطبع في ملحق 
المصطلحات. مادة: ترتيب. 

(17) نفس الرجم» ج ۰۳ ص ۰.۱۱۱۵ 

(۱۳) انظر: نفس الرجع ج ۰۱ ص ۰۵۰۸ ۰۳۵۲ ۳۵۳ و١41.‏ 

)14( انظر: أبو بكر محمد بن الطيب الباقلاني» كتاب التمهید. نحقيق الأب رتشرد مكارثى اليسوعي 
(بیروت : المكتبة الشرقی ۰۱۹۵۷ وأبو حامد محمد بن محمد الغزالي» تهافت الفلاسفة, تحقيق سليهان دنيا» 
ط ٤‏ (القاهرة: دار العارف ) ص ۲۳۹ , 

(10) ابن خلدون. نفس الرجع. ج ۰۲ ص ۵۳۸. انظر معنى طبائم العمران ومستقر العادة في ملحق 
الصطلحات . 


AY 


نحن هنا إذن آمام حتمية اجت‌اعية صارمة» وبعبارة آصح «حتمية عمرانية» لآن عوامل 
أخرى غير العوامل الاجتاعية الحض تتدخل بدورها کالعوامل الجغرافية والاقتصادية 
و«الأسباب الخفية» كا سنشرح ذلك بعد . 

ولكن مهلا بنا فان ابن خلدون عندما قال في العبارة التي انطلقنا منها في هذه الفقرة: 
«إن الحوادث في عالم الکائنات سواء كانت من الذوات أو من الأفعال البشرية أو الحيوانية فلا 
بد ما من أسباب متقدمة علیهاه لم یقل. بها تقع ضرورة وعنها يحدث وجودهاء بل قال» 
«بپا تقع في مستقر العادة وعنها يتم كونها». وهذا هو الشق الثاني من فكرة ابن خلدون فلا 
بد من مراعاته وإدخاله ف الحساب . 

إن عبارة «مستقر العادة» التي تمم بها ابن خلدون فكرته» والتي يكررها مراراء لها 
دلالتها العميقة, لأا تكشف عن الاتجاه الحقيقي الذي ينتمي إليه صاحب المقدمة. وليس 
هذا الاتجاه إلا الاتجاه الأشعري الذي يرفض فكرة السببية ىا طرحها الفلاسفة. ویتلخص 
رأي الأشاعرة في هذه السألت في أن الاقتران والارتباط بين الأسباب والستبات ليس 
ضرورياء وكل ما هناك هو أن الله أجرى العادة على أن تحدث حوادث معينة عند اقترانها 
بحوادث أخرى. فالسببية عندهم وعند اند خلدون كذلك لیست ذا عقا مروريا وقبلياً 
كا يرى الفلاسفة. بل هي جرد عادة. والعادة هي «عبارة عما يستقر في النفوس من الأمور 
المتكررة المعقولة عند الطبائع السليمة»"“. وهكذا ففكرة العادة عندهم مؤداها آم إذا 
شاهدوا هذه الحادثة مرة أخرىء» فان الحادئة الثانية ستعقبها أو ستقترن اء ولكن دون تحقق 
علاقة ضرورية بين الاثنتين» وبما هي عادة فإنها د تقوم على المشاهدة والتجربة". 

هذا هو الوقف الذي یتبناه ابن خلدون في هذه السألت ولكن مع فارق دقيق وهو أن ابن 

خلدون يرى أن العادة قد استقرت «وذهبت الخوارق وصار الحكم للعادة كي كان . و في 
حين أن قدماء الأشاعرة إنما قالوا ب «فكرة العادة» ليتركوا الباب مفتوحاً أمام النوارق 
والمعجزات . 


4 تشاؤم أم وافعية. مشكلة التقدم 
ومهما يكن الأمر فإن موقف ابن نحلدون في هذه المسألة» مسألة طبائع العمران يدفع 


بالباحث إلى التساؤل عا إذا كان صاحب المقدمة ذا نزعة تشاؤمي ل 
الباحئین وعلى رأسهم غاسطون بوتول قد أكدوا هذه النزعة بقوة شوة. والحق أنه ا 


(17) ذكره النشار في: علي سامي اللشار. مناهج البحث عند مفكري الاسلام ونقد المسلمين للمشطق 
الارسطاطاليسي, ط ۳ (القاهرة: دار المعارف. ۰0۱۹7۱۷ نقلا عن التهاوي » ص ۰.۳۱ 
(1۷) نفس الرجم . 
(1۸) ابن خلدون, نفس الرجع» ج ۰۲ ص ٠٥٦‏ . 
)1٩(‏ يرى بوتول أن «النزعة الجبرية 6هناها۳ تبدو واضحة في كل صفحة من صفحات المقدمة». 
انظر : ۳۰ Gaston Bouthoul, Ibn-Khaldoun, sa philosophie sociale (Paris: Librairie orientaliste‏ 
Geuthner, 1930).‏ 


AY 


تشديد ابن خلدون على طبائع العمران فإن ما يعزى إليه من القول بالجبرية ينطوي عليه 
بعض البالغة وسوء الفهم . قابن خلدون لم يكن جبریاً يُرجع الحوادث كلها إلى القضاء 
ون وافا كان يرى أن ا e‏ بالشكل الذي شرحناه آنفاً والذي 


وف الحقيقة ء فان ما یسمی ب «الجبرية في الا سلام» لیس نزعة تشاؤمية › بل هي نزعة 
«جرية» فیا يخص الماضي وحدی الماضي الذي يرى فيه المسلم قدراً مقدراً م يعد من الممكن 
تغييره لأن الأمور التى حدثت فيه ما كان يمكن ها أن تحدث بغير الشكل الذي حدثت به. 
أما بالنسبة الى المستقبل فالفكر والأنظار معلقة لا بالقضاء والقدر - باعتبارهما جبرية عمیاء - بل 
بإرادة الله وتوفيقه. وبوعده للمؤمن العامل» بالنجاح في الحياة. ومن ثمة يقترن العمل من 
0 الستقبل بالعمل على إرضاء الله وطلب عونه وتوفيقه. يقول الاستاذ محمد أسد 

. هذا الإذعان في الروح الاسلامية لثبات الماضي وعدم إمكان تبدله - التسليمٍ 0 
اعات کان لد أن دب چاه امت یاه ران نه لم يكن مكنا آن دت باي 
أخرى - كثيراً ما يحسبه الغربيون خطأ «قدرية»”" (فطرية) في الاسة ستشراف الإسلامي 5 
إذعان السلم للقدر یتعلق بالماضي ولیس بالستقبل» واه ایس فقا للعمل والامل 
والتحسین. بل رفض لاعتبار الواقع الاضي «أيّ شيء سوى شيء من صنع الله" . 

على أنه يجب ا الاضي و«حرية» الحاضر والستقبل في 
الاستشراف الإسلامي . إن القول بأن الماضي م يكن «أي شيء سوی شيء من مع الله » » 
لا يعني إلغاء دور أولغك الذين عاشوا فيه » ولا إسقاط السوولية عهم» وإلا لا نطبق هذا 
أيضاً على المستقبل باعتباره «الماضي» الذي سيكون. إن جوهر المسألة هنا هو عمل من جانب 
الإنسان وتوفيق من جانب الله » سواء كان الأمر يتعلق بالماضي أو الحاضر أو المستقبل. وإذا 
كان المسلم یسم بان ما حدث في الماضي كان «قدراً مقدراً»» فان هذا لا يعني أكثر من أنه لا 
يمكن تغييره» إذ لا يمكن رد عجلة التاريخ إلى الوراء. 


إن إيمان السلم بتدخل المشيئة الإلمية؛ معناه فقط أن كل ما حدث ويحدث مرهون 
بتوفيق الله. وما دام الله قد ضمن توفيقه للعبد العامل الذي يعد العدة اللازمة لتحقيق ما 
ينوي القيام به, فان مص وت مرهون بمدى استعداده ومشابرته على السعي والعمل» 
وعلى مدى معرفته با تقتضيه طبيعة الأمور. إن الإيمان بتدخل المشيئة الإلحية بهذا الشكل لا 
يعني بالضرورة الإيمان بالجبرية أو السقوط في نزعة تشاومية وإنما هو كيل يؤمن به المسلم 
ليستمد منه العزاء في حالة الفشل» وليستمد منه ایشا وفي الحالة نفسهاء الأمل في النجاح 


(۷۰) الأؤلى أن یقول جبرية . 

(۷۱) محمد أسد الطريق إلى مکت ترجمة عفيف البعلبكي (بیروت: دار العلم للملايين» ۰۱۹7 
ص ۱۹۸. والحدير بالذكر أن محمد أسد هو المستشرق الألماني 55 1602010 الذي اعتنق الاسلام بعد أن 
قضى سنين طويلة بين ظهراني القبائل العربية في الجزيرة العربية في العشرينيات والثلائینیات من هذا القرن. 


۸ 


إذا أعاد الكرة وأتقن العمل. إنها نزعة واقعية تحمل الأمل بين طیاتبا» وتفاؤل واقعي يؤمن 
بقدرة الانسان كا يقر بعجزه. 
¥ ## 


من هناء وعلى ضوء هذه الملاحظات التي سجلناها أعلاهء يكن النظر إلى حقيقة 
موقف ابن خلدون سواء في ما يتعلق بمشكلة «القضاء والقدر» أو بمشكلة التقدم. وهذا 
الوقف يكن تلخیصه في النقاط التالية: 

أ إن حوادث التاريخ بالنسبة الى ابن خلدون» ليست نتيجة جبرية عمیاء» وإنما هي 
في جملتها نتيجة ما تقتضيه «طبائع العمران». هذه الطبائع التي لا تناف مع حرية البشر إلا 
عقدار ما یتجاهلوضا ولا تسارضی مع ا الا طیة لأا هي نفسها تجسيم هذه المشيئة . 


إن مفهوم «طبائع العمران» يختلف اختلافا أساسياً عن مفهوم «الجبرية) ععناهاه! 


أولاء من حيث نها لا تنفي إمكانية العلم » وثانياً من حيث إنها لا تتعارض مع فكرة 
«التقدم) . 


إن طباد ثم العمران يمكن معرفتها, وهذه هي بالذات مهمة علم العمران . إنها تفسح 
للعقل الجال لیفهم الماضي والحاضر ويتبين العوامل الفاعلة فیها. وهذا في نظرناء 
جانب إيجابي مهم في فكر ابن خلدون _ ذلك لأن «العبرة» الي نحن مطالبون باستخلاصها 
من الاضي» ليست عبرة سلبية (فكرة الزوال والفناء ومن ثمة الانک‌اش والعزوف عن 
الدنیا) بل هي عبرة إيجابية» بمعنى أن فهم الماضي من خلال فهم طبائع العمران سیمکننا 

من العمل بصورة أحسن من أجل الحاضر والمستقبل» عملا نظا ينطلق من حقاتق الوافع 
ليدخل في حسابه «الممكن والممتنع». 

ب - هذا من جهة» ومن جهة أخرى فان طبائ ئع العمران هذه ليست طبائع جامدة 
هائية» بل زا تتحرك في مجموعها عل لي ی را ایض هي «تبدل الأحوال في 
الأمم والأجیال بتبدل الأعصار ومرور الایام . . . وذلك لأن أحوال العام والامم وعوائدهم 
ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنباج مستقرء إنما هو اختلاف على الأيام والأزمنة» 
وانتقال من حال إلى حال. وکا يكون ذلك في الأشخاص والأوقات والأمصار فكذلك يقع في 
الآفاق والأقطار والأزمنة والدول: سنّة الله التي تدخلت في عباده (ج ۰۱ ص ۳۳۹). 


وهذا المبدأء مبدأ التغيرء هو نفسه مبدأ التطور وهو يعني التقدم كما يعني التراجع 
وابن خلدون الذي عاش في عصر أبرز سیاته الانحطاط والتقهقر «وكأغا نادى لسان الكون 
في العالم باخمول والانقباض فیادر بالاجابة» (ج ۱ ص ۰4۱1۱ لم يكن يرى في ذلك عقاباً 
ای ولا قدرا «مكتوبأ» متسلطاً بل إنه كان يرى فية نتيجة تطور حتمي اقتضته طبائع 
العمران» وفرضه سير التاریخ . فالتطور التاريخي إذن» تطور ذاتي. لا دحل لرغبات الناس 
فيه » إلا حینا تنقلب هذه الرغبات إلى إرادات واعية تعمل على ضوء العطیات الموضوعية 
القائمة . 


ج حقاً إن ابن خلدون لم يفصح بوضوح عن رأيه في الكيفية التي يجب أن تعالج فيها 
الأوضاع المتردية التي عرفها عصره. إنه لم يقم بأية حركة إصلاحية كتلك التي تزعمتها من 
قبل ومن بعد شخصيات دينية بارزة. ومع ذلك فإن هذا في رأينا لا يعني أنه كان متشائما 
بطبعه. أو أنه كان يائساً من الإصلاح. 


نعمء ابن خلدون في ما يظهر ‏ وهذا موضوع سنعود إليه في ما بعد لم يكن يؤمن 
بجدوی مثل تلك الحركات. لكونها لم تكن مبنية على معرفة بالأمور الاجتماعية ولا على 
مراعاة لمقتضيات طبائع العمران. لقد قامت هذه احرکات. سواء في المشرق أو في المغرب 
وشعارها جميعا: ا أمر هذه الأمة إلا بما صلح به أولما». فالشل الأعلى ال 
النموذجية للمجتمع الذي كانت تريد بناءه, لم يكونا مستندين إلى تحليل لوقائع العمران وإنما 
فقط إلى تصور مثالي للماضي ؛ٍ خاصة عصر الخلفاء الراشدين. هذا في حين أن صاحب 
القدمة لم يكن يؤمن إطلاقاً بإمكانية تحقيق تلك الصورة في عصره . إن عهد الخلفاء 
الراشدين كان نتيجة ظروف خاصة اجتاعية ودينية. أما وقد زالت تلك الظروف فإنه من 
العبث إعادة ما كان مشيداً عليها . 

لقد كان الرجل واقعياً في تفكيره وفي نظرته إلى الأمور» بل حتى في سلوكه الشخصي 
وطموحه السياسي . لقد رفض منصب الإمارة الذي اقترحه عليه کبراء بجاية عندما كان 
حاجباً لسلطانها؛ وفضل. بعد وفاة هذا الأخیر أن ينسحب ليترك مقاليد الأمور للملك 
ا منتصر. لقد التزم في تفكيره وسلوكه واقعية صرف فلم تذهب به الطامح إلى حد التهور 
الذي يقطع على صاحبه خط الرجعة و ينح به الخيال إلى تصور الستحیل ممكناً. لقد كان 
شعاره هذه الفكرة الي عبر لا عن نزعة تشاؤمية. بل عن نزعة واقعية سلیمت قال «فلیرجع 
الإنسان إلى لى أصوله. وليكن مهیمناً على نفسه» وميزاً بين طبيعة الممكن والمتنع بصريح 
عقلی ومستقيم نظرته . فا دخل في نطاق الإمكان قبله, وما حرج عنه رفضه وليس مرادنا 
الامکان العقلي» فإن نطاقه آوسع شيء» فلا يفرض حداً بين الواقعات. وإنما مرادنا الامکان 
بحسب المادة الي للئيء»””. 

ليس من الإنصاف إذن, أن نقول عن ابن خلدون إنه كان ذا نزعة جبرية تشاومیقف 
بل إنه كان بالعكس من ذلك» ذا نزعة واقعية حاصة. نزعة تمتزج فيها الروح الدينية 
الإسلامية مع الروح العقلانية. إنه في الوقت الذي يرى فيه أن السياسة التي يجب اتباعها 
هي السياسة الدينية النافعة دفي الحياة الذنیا وفي الآخرة وذلك لأن الخلق ليس المقصود بهم 
دنياهم فقط فإنها كلها عبث وباطل . . . فالقصود بهم إنما هو دينهم المففي إلى السعادة في 
آخرتهم . . . فجاءت الشرائ نم بحملهم على ذلك في جميع أحوالهم من عبادة ومعاملة حتى في 
اللك الذي هو طبيعي ا الانساني فأجرته على ناج الدين ليكون الكل محوطاً بنظر 


(۷۲) ابن خلدون. مقدمة ابن خلدون» ج۲“ ص ٠١‏ . انظر معنى العبارة الأخيرة ف ملحق 
الصطلحات مادة «امکان» . 


كم 


الشارع» (ج ۰۲ ص ۰)۵۱۷ في هذا الوقت نفسه يؤكد من جهة آخری أن اصلاح الأوضاع 
لا يمكن أن يتم بمجرد الدعوة إلى مبادىء الاسلام الصحیحتی » بل لا بد من عصبية قوية تقوم 
باستلام السلطة والعمل على تطبيق الشريعة. وهو في هذا يرى أنه ليس من الضروري» بل 
إنه ليس من الممكن بي عهده. أن تكون العصبية المطلوبة عصبية هاشمية أو عصبية قرشية. 
بل إن المطلوب هو عصبية ماء بربرية أو عربية» تمتلك من القوة ة ما يمكنها من استتباع الأقوام 
الختلفة والقیام بأمر الدين والدنیا. ولذلك نجده یعلن بصراحة أن «من حصلت له العصبية 
الكفيلة بالقدرة وأونست منه خلال الخير المناسبة لتنفيذ أحكام الله في خلقه. فقد تیا 
للخلافة في العباد وكفالة الخلق ووجدت فيه الصلاحيء لذلك. ..» (ج ۰۱ ص ۵ ). 
فالمسألة إذن مسألة قوة وقدرة لا مسألة نسب أو رغبة. 


د هذه النزعة الواقدية - الإصلاحية في فكر ابن خلدون تنسجم تماماً مع نزعته 
العقلانية الخاصة التي لا ترفض النبوة وإمكانية إدراك الغيب باعتبارهسا عطاء اما خاصاً. 
العقل له مجاله , وللوحى ميدانه» وها لا يتعارضان إلا حين یتعدی أحدهما نطاقه ویدحل ف 
نطاق اختصاص الآخر. 


إن عقلانية ابن خلدون على الرغم من إيمانه بالنبوة والوحي. ذات جوانب إيجابية 
هامة. لقد انتقد العقل وأعلن عن «إبطال الفلسفة وفساد منتحلها»» ولكنه لم ين منحى 
الخزالي الذي أقام المعرفة الصوفية مقام العرفة العقلية. وأحل التصوف محل النظر العقلي» 
فلم يسلك مسلك أبن ثيمية ة الذي هد م النطق ساب نزعة حسیه 4 مفرطة»› ورفض الشأويل 
الل لساب فتك اى هدید" . كلاء ان لدو خا علق أن البحث في ما وراء 
الطبيعة لا جدي عمل في نفس الوقت على توسيع دائرة عمل العقل في ميدان «الطبيعة» 
ميدان العمران الأرحب. وهكذاء فإذا كانت الفلسفة قد فشلت في مهمتهاء مهمة البحث 
ف الوجود با هو موجودء البحث في المبادىء الأول والغایات القصوی» فإن هذا لا يعني 
(خفاق العقل» واستحالة العلم, > بل يعني فقط أن المهمة كانت فوق طور العقل البشري 
وتتعدى إمكانياته وتتجاوز حدوده. ومن ثمة فان المهمة الحقيقية للفكرء وبالتالي للفلسفة هي 
البحث في ما هو موجود وقابل للمشاهدة أي في ذلك الموجود «الکلی» ظواهره وأعراضه 
الذاتية» ولیس هذا الوجود الكلى إلا العمران البشري. ومذا یکون ابن خلدون قد آنزل 
الفلسفة من سیاء العقول الفلكية إلى أرض العمران أرض الانسان والاجتماع الانساني . 
وابن خلدون حينم فعل هذاء حینبا حول البحث من ما وراء الطبيعة إلى طبيعة 
العمران؛ متجاوزاً في نفس الوقت الخلافات الدينية القديمة حول الخلافة وتوابعها لینظر إلى 
شؤون الحكم والاجتماع نظرة علمية» إنما كان یستجیب لوافعية تفكيره الذي جعله يدرك أن 
الشكاة الموضوعة فعلا هي مشكلة کم وأن المعطيات التي يجب أن تعالج على أساسها 
هذه المشكلة هى المعطيات الواقعية الملموسة. لقد انتهی الخلاف حول الخلافة لأن دواعيه قد 
زالت بزوال الخلافة نفسهاء وانتهى الجدال في أمور العقيدة (ذات الله وصفاته) لأن علم 
الكلام قد انتهت مهمته «إذ الملحدة والمبتدعة قد انقرضوا. . .»» كا توقفت الخلافيات 


AV 


والشاظرات الفقهية, لأن الذاهب قد اکتملت واستقرت آما الثيء الذي لم يستقر فهو 
الحكم. ولذلك أصبح من الضروري استنطاق الماضي والحاضر ا بغية التعرف على 
العوامل التي تقف من وراء ء قیام الدول وستوطها. وهذا هو بالضبط موضوع الملم ِ 
علم العمران. وذلك أيضاً ما يشكل المهمة الأساسية للمؤرخ . 


A۸ 


العص ل الخامس 


من التارجخ إلى لم العمران» 


-١‏ حضارة «تاريخ» 


يحاول هذا الفصل الإجابة عن سؤالين هامين يتوقف عليههما ‏ في نظرنا - تحدید الإطار 
الذي تصور فيه ابن خلدون علمه الجديد» علم العمران» وبالتالي بيان حقيقة هذا العلم 
وتحديد وضعيته بالنسبة إلى الدراسات الاجت‌اعية القديمة والحديثة. هذان السؤالان هما: لاذا 
اجه ابن خلدون في لحظة مناللحظات إلى التاريخ؟ ثم كيف اهتدى من خلال اشتغاله 
بالتاريخ إلى علم العمران؟ 

بالنسبة إلى السؤال الاول. نبادر إلى القول. بأن الاهتام بالتاريخ سواء في عصر ابن 
خلدون أو العصور التي سبقته. لم يكن, في المجتمع الإسلامي» خاصا بفئة من الفئات 
الاجتماعية, ولا بجياعة معيئة من العلیاء. قلقد رافق نشوء وعو الحضارة العربية الاسلامية في 
ختلف عصورها. بل يكن القول بصفة عامة إن الحضارة الاسلامية هي 2 بمعبى ما من المعاني 
وحضارة تاریخ». ذلك لأن ختلف الفنون والعلوم التي عرفتها هذه الحضارة» قد نشأت 
وتطورت من خلال الاهتیام بالافي بشكل من الأشكال. ٠‏ نعم لقد كان الحاضر ومشاكله, 
هو دوم الباعث على التساؤل والبحث. ولکن الجواب كان يبحث عنه. وباستمرار» في 
وقائع الماضي . وهذا راجع إلى طبيعة الاسلام نفسه . فالإسلام عقيدة وشریعت فهو لا يدعو 
ال الایان فقط. بل أيضاً إلى تنظيم معين للشؤون الاجتماعية, وإلى حد ما للشؤون 
الاقتصادية والسياسية. وإذا كان القرآن لا يتضمن برناجاً مفصلا لهذا التنظیم وإنما يقرر في 
الغالب المبادىء العام فان سيرة الرسول وسيرة الصحابة والخلفاء الراشدين من بعده قد 
اتخذت مرجعاً أساسياً لمعرفة تفصيل ما أوجزه الوحي» والاطلاع على طريقة معالحتهم 
للمشاكل الجديدة التي كانت تواجههم والتي لم يعالجها القرآن أو السنة بشكل واضح محدد. 
ومن ثمة فإن الصورة النموذجية للمجتمع الافضل في الإسلام كان يبحث عنهاء لا في المدن 
الفاضلة التي يرسمها الفكر واخیال» بل في الاضي. أي في صدر الإسلام : عصر النبي 


۸4 


وعصر الخلفاء الأربعة. إن المثل الأعلى في الحياة بمختلف مناحيها الدينية والاجتماعية 
والسياسية. قد تحقق فعا 5 نظر المسلمين. فالحقيقة «الدنيوبة» لست شيئاً يجري الناس 
وراءهاء بل هي واقع تحقق وتشخص وراءهم . . ومن هنا كان ذلك الشعار الذي رفعه جنيع 
المصلحين في الإسلام » منذ أن أحسوا بالحاجة ال اصلاح ‏ هذا الشعار هو: ولك يصلح أمر 
هذه الأمة إلا بما صلح به به آُوطا»۱. 


إن الماضي » إذن ‏ والقتصود به هنا صدر الااسلام با خصوص - هو أئمن . ما يمتلكه 
السلمون. فعلى هديه ينبغي أن يسيرواء وعلى منوال ما تم فيه يجب إن ينسجوا. هو بالنسبة 
إلى المسلمين جيعا «غزن» الحلول. فهو مصدر التشریع » هو المرجع وهو الحكم. وهكذا 
فعندما وضعت المشكلة السياسية ‏ مشكلة الخلافة ‏ على الصعيد النظري. كانت الحلول 
يبحث عنها دوه في سيرة ة الصحابة والخلفاء الراشدين وفي الأحداث التي وقعت ف عهدهم » 
۳ كانت هذه السيرة والأحداث نفسها من بين الراجع الأساسية ف ميدان الفقه والتشریع . 
وعندما كثر اللحن بدخول جماهير الروم والفرس في الإسلام» وظهرت الحاجة إلى تقنين 
اللغت كان المرجع العتمد هو كلام العرب» لغة السلف. وكذلك الشأن أيضاً فيا يتعلق 
بالشعر» فقد حصرت أوزانه وقوالبه بنا على ما كان متداولا عند عرب الحزيرة قبل 
الإسلام. وإذا كانت العلوم العقلية > علوماً «دخيلة» حقأ فان الدافع إليها كان الدفاع عن 
عقائد السلف بنفس سلاح اخصم . وعندما تغلغل هذا السلاح» وأصبح یفرض نفسه 
كغاية» لا كوسيلة فقط أصبح طرفاً في النزاع» وکان الطرف الآخر هو «الثقول» عن 
السلف. و کل الأحوال» كان التاريخ خير معين وخخير مرشد. لقد كان من الطبيعي إذن 
آن يسود الاهتام بالاضي وتسجیل وقائعه. ليس فقط. لأن التفقه في الدین يتطلب الرجوع 
إلى 2 بل أيضاً لأن مشاكل الحاضر سواء منها السياسية أو الاجتماعية 5 أو الاقتصادية 
التشريعية أ و الفكرية واللغوية. كانت كلها تدفع الهتم بها إلى استفتاء ء الافي والاسترشاد 
بالحلول التي اهتدى إليها السلف في السائل الماثلة. 


على أن القرآن نفسه. هو بعنی ما من المعانيء كتاب «تاريخ». فعلاوة علي أنه حفظ 
للمسلمين كثيراً من تفاصيل الوقائع التي شهدها عصر النبي» فهو يتضمن كثيراً من أخبار 
الأمم الماضية منذ الخليقة إلى بعثة الرسول. وذلك إما على شكل إشارات مقتضبة أو على 
شكل قصص تاريخي مفصل. الشيء الذي حمل المفسرين على الاجتهاد في تفصيل وشرح ما 
آوجزه. ومن هنا دخلت «الاسرائيليات؛ كتب التفسير ثم كتب التاريخ, لتشكل. هكذا 
جزءاً مها من الثقافة «الإسلامية» وعنصراً مهما وخطيراً في التفكير الشعبي . ومن هنا أيضاً 
ارتبط التاريخ بالعلوم الدينية» خاصة منهاء التفسير» ارتباطاً لا انفصام له. أضف إلى ذلك 
أن النزاعات القبلية التي ظهرت بعد مقتل الخليفة عثان وخلال الحكم الأموي. قد دفعت 
القبائل إلى التفاخر والإشادة بماضيها «الجاهلي» فانتشر بهذاء ذلك الدوع من «التاریخ» 


(۱) لعل أول من أطلق هذا الشعارء في ما نعلم هو الامام مالك ب بن أنس أحد الأئمة الاربعة المشهورين 
95 ۱۷۹ هب. 


المعروف ب «أيام العرب»” انتشاراً واسعاًء في كتب الأذب خاصة. . . كل هذه العوامل 
جعلت حركة التاریخ في الاسلام تبدأ مبكرة» وجعلت الاهتام بأخبار الاضي القريب منه 
والبعید ظاهرة يشترك فیها جميع الناس» خاصتهم وعامتهم . 

وإذن فإن الاهتمام بالتاریخ ليس بدعاً في الاسلام؛ فما من مسلم الا وکانت له «ثقافة 
تاريخية» مهم|.كان مستواه الفكري والعلمي . فهو إذا لم یکتسب هذه الثقافة من مظانا 
الباشرة كالكتب والسجلات» فهو يكتسبها بالساع في المجالس العلمية » أو في السمرات. أو 
في الحلقات التي تعقد في الشوارع والساحات. أو في السجد حيث تلقی الدروس الدينية ‏ 
التاريخية باستمرار» وحيث يسمع المسلمون كل أسبوع خطبة الجمعة التي كانت وما تزال 
تذكر المسلمين بماضيهم . بسيرة ة سلفهم » بمقدار ما تذكرهم باليوم الا خر يوم الحساب . 

هذا الاهتام بالتاريخ » على نطاق واسع عام» هو ما يشير إليه ابن خلدون في خطبة 
كتابه «العر»» حيث يقول: «أما بعد. فان فن التاريخ من الفنون التي تتداوها الأمم 
والأجیال. وتشد إليه الركائب والرحال. وتسمو إلى معرفته السوقة والاغفال» وتتنافس فيه 
الملوك والأقیال. ويتساوى في فهمه العلاء والجهال. إذ هو في ظاهره لا يزيد على أخبار عن 
الأيام والدول. والسوابق من القرون الأول تنمو فيها الأقوال وتضرب فيها الأمتال وتطرف 
بها الأندية إذا غصها الاحتفال. وتؤدي إلينا شأن الخليقة كيف تقلبت بها الأحوال واتسع 
للدول فيها النطاق والمجال» وعمروا الأرض حتى نادى بهم الارحال وحان منهم الزوال». 
(ج ۰۱ ص ۳۵۱-۳۵۰). ولذلك كان التاريخ «جم الفوائد. شريف الغایف إذ هو يوقفنا 
على أحوال الماضين من الآمم في اخلاقهم والأنبياء في سيرهم » والملوك في دوهم 
وسياستهی حتى تتم فائدة الاقتداء في ذلك لمن يرومه في أحوال الدين والدنيا». (ج ۰۱ 
ص ۲۱۲). 


۲ - مفهوم جديد للتاريخ 


إن الاهتهام بالتاريخ » بهذا العنی. ومن أجل هذه الغایات لیس جديداً في الجتمع 
الاسلامي» ومن ثمة فسيكون من العبث» لو اقتصر ابن خلدون في تصوره للتاريخ على هذا 
الشکل أن نطرح السؤال السالف الذکر. ولکن الجديد حقاً. الذي یتطلب عناية خاصةء 
هو تصور ابن خلدون لا عبرعنه ب «باطن» التاريخ ویقول عنه إنه: «نظر وتحقیق, وتعلیل 
للک‌ائنات ومباديها دقيق » وعلم بکیفیات الوقائع وأسبابها عمیق, فهو لذلك أصيل في 
الحكمة عریق. وجدیر بأن يعد في علومها وخليق»”. (ج ۰۱ ص ۳۵۱). 


فا هي ادن العوامل الى جعلت ابن خلدون بری ف «التاريخ» هذا الرأي : يراه 

(۲) انظر تفصيل ذلك في: عبد العزيز الدوري. بحث في نشأة علم التاریخ عند العرب. سلسلة 
نصوص ودروس ؛ رقم ٠‏ (بيروت: المطبعة الكاثئوليكية. .)195٠‏ 

(۳) انظر في اللحق الخاص بالصطلحات معنى کلمات : تعلیل - وقائع - الحكمة. . 


۹۱ 


نظراً وتحقيقاً. . . وتعليلاً. . . وعلاً بالکیفیات والأسباب. . . لا جرد رواية للأخبار قصد 
التسلية أو الاعتبار؟ 

و اك و ل ی مسب ناس فلقد 
سبق أن شرحنا في فصل سابق*» أ هم العوامل التي شکلت فکر ابن خلدون» وجعلته پرتد 
إلى ذاته آولاء وإلى التاريخ ثانياً: 8 استيقظ لدى ابن خلدون» عقب نكبة صديقه أمير 
بحایة» وعي تاريخي ملك عليه نفسه فأصبح لا یری في الأحداث. صغيرة كانت أو کببرة 
سوی صفحة من صفحات کتاب التاریخ » تتوال وتتابع وفق نات أو «طبائع» معینة . 

لقد بدا لديه هذا الوعي » في ما نعتقد عقب النكبة مباشرة. ذلك لأن القرار الحاسم 
الذي اتخذه ابن خلدون. والذي ألزم نفسه بمقتضاه الابتعاد عن السياسةء والعزوف عن 
«غواية الرتب». والاعراض عن «الحوض في أحوال اللوك» من جهتة والانقطاع للمسطالعة 
والعلم من جهة ثانيةء إن هذا القرار الخطير الصادر عن رجل كان آبرز مظاهر سلوکه. 
الطموح والاحتراف السيامي» ۱ يمكن أن یکون مجرد صدفت أو نتيجة رد فعل انفعالي 
مؤقت. بل لقد كان في الحقيقة» اقتناعاً منه بان الأمور لا تسيرء «كما ينبغي)» وأن الحادث 
الذي تعرض له لا خصه وحده. بل بخص العصر كله. فالمشكلة بالنسبة إلى وعي ابن 
خلدون» ليست مسألة تشرده أو مقتل صديقه. بل هي مشكلة هذا الصراع اع المرير من أجل 
الحکم» هذه الامارات وال‌الك الي لا ت تقوم الا لتسقط أو تنپار. وعندما تتعدى المشكلة 
نطاق الفرد» وتتجاوز حدود تجربته الشخصية. أي عندما يطرح الحاضر نفسه کمشکلة 
تأخذ بجماع وعي الإنسان» وتستفز تفكيره» يكون الاتجاه إلى الاضي, واللجوء إلى 
التاریخ» شيئا طبيعيا. 


من هنا بدأ اهتهام ابن خلدون بالتاریخ . واهتیامه هذه الرة باحداث الاضي» لیس من 
أجل التسلية؛ أو جرد العلم بها وبتفاصیلها» بل من أجل استنطاقهاء واستفتاء مجرياتهاء 
والاستعانة بذلك على فهم الحاضر. إن التاريخ حقأء هو «خبر التجارب» الإنسانية. 
والاهتمام بالاضي - کا يقول ريون آرون - ليس هدفاً في ذاته: «فكما أن هذا الاهتمام 
يُستوحى من الاضي فهو يهدف إلى غاية ترتبط بالحاضر كذلك. والأحياء من الناس عندما 
يبحئون عن المعرفة بوقائم الحياة الاضية لا يفعلون ذلك من أجل تجرد إرضاء رغبتهم ف 
المعرفة» بل من أجل إغناء الفكرء واستخلاص العبرة)©. 

لقد اتجه ابن خلدون إلى التاريخ یستفتیه» يطلب منه الدروس و«العير»" التي من 
شاا أن تساعده على فهم الحاضر ومشاكله التي تشبع وعيه بمعطياتها دون أن تتبلور في ذهنه 
عناصر التفسبر واضحه کاملة . ولکن ابن خلدون وهو الزود بفكر انتقادي وبتجربة 


)٤(‏ انظر با لخصوص الفصل الثالث. 
Raymond Aron, Dimensions de la conscience historique, Le Monde en 10/18: 279-280 )۵(‏ 
.15 .م ,)1965 (Paris: Union générale d'éditions,‏ 
)1( انظر تعليقاً حول كلمة وعبر» الي استعملها ابن خحلدون ف عنوان کتابه: کتاب العبر في اللحق 
الخاص بالصطلحات . 


۹۲ 


سياسية واجتاعية غنية خصبة فرضت عليه واقعية في التفكير والنظر إلى الأمور» سرعان ما 
اكتشف أن كتب المؤرخين لا يكن أن تقبل شهادتها على علاتها: فعلاوة على ما تضمنته من 
الظروف الزمانية والمكانية لا تسمح بتحققه علاوة على هذه «الأوهام والمغالط» هناك عنصر 
آخر يطعن في هذه الكتب. ذلك أن المؤرخين القدامى قد كتبوا ما كتبوه تحت ضغط الظروف 
التي عاشوا في كنفها. وسواء شعروا بذلك أم لم يشعرواء فإنهم كانوا متأثرين با يجري 
حوشم. مرتبطين في فهمهم للأحداث باهتمامات معاصريهم» وهي في الغالب» اهتیامات 
الملوك والحكام الذین دفعوهم ال التاريخ قصد إبراز مآشرهم ومحاسن احكمهم. ومشل هذه 
الاهتی‌امات نع صاحبها من تجاوز عيطها الضيقٍ ال المحيط الأوسعء حيط الصيرورة 
التاريخية الذي هو وحده الكفيل بفهم الأحداث فهاً آعمق, في إطار ترابطها وتکاملها . 
وبعبارة أخرى إن هؤلاء المؤرخين كانوا هم جزءاً من التجربة ولذلك تعذر عليهم تجاوز 
نطاقها والنظر إليها ككل . أما الآنء وقد انتهت التجربةء تجربة الحضارة الإسلامية التي 
أحذت شمسها في المغيب» فقد أصبح من الممكن النظر إلى التاريخ الإسلامي ككل» 
وبالتال حاولة فهمه نها أفضل وأحسن . 


وهکذا فان إعادة كتابة التاریخ, أصبحت ضرورة تَفْرِض نفسها في عصر ابن 
خلدون. ولكن ليس بإمكان كل الناس ! إدراك هذه الضرورة والشعور بثقلها بل لا بد من 
تجربة واسعة حصبة ة تمكن صاحبها من «سير غور الأمس واليوم)", ولا بد من هزة نفسية 
تدفع المتعرض ها لأن يرى ما لا يراه الناسء ويدرك من خلال الأحداث» معنی. بل معاني 
لا يفطن إليها كل الناس. وقد قدر لابن خلدون أن يخوض بعمق مثل هذه التجربة» 
ویتعرض بعنف لتلك اطزة كا شرحنا ذلك من قبل. 

لقد كان ابن خلدون واعياً أعمق الوعي لذلك المنعطف التاريخي الذي شهده عصره 
والذي يتمثل خاصة في تراجع الحضارة الاسلامية تراجعاً خطيراًء لقد شعر ابن خلدون 
بحقيقة هذا التراجع» ورأى فیه. ليس فقط حادثاً عابر أو ظاهرة موقتق بل إيذاناً بتحول 
جذري » ستكون نتيجته : «خلق جديد» ونشأة مستانفة وعام محدث) 2 ۱ ص 1 0 
اي الذين سيشهدون هذا «الخلق الجديد والعالم الحدث». ما 
جرى في الماضي والعوامل التي أدت إلى نهاية ما مضي ككل» وبداية «النشأة المستأنفةه» فأراد 
أن يسجل لمم تفاصيل الحقبة المنتهية من التاريخ الإسلامي باعتبارها کلا واحداً تكاملت 
حلقاتهء وتلاحمت أجزاؤه. فكما أن المسعودي الذي قدر له أن يعيش في عصر بلغ فيه 
ال سلام قمة ده قد رخ لفترة نشوء الإسلام ونمو حضارته» باعتبارها كلا واحداًء أو 


(۷) عبارة ابن خلدون كاملة هي كا يلي: «ولا طالعت كتب القوم وسبرت غور الأمس والیوم» نبهت 
عين القريحة من سنة الغفلة والنوم » وسمت التصنیف من نفسي. .. فانشات في التاريخ كتاباً.  .‏ انظر: أبو 
زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان لخدا اب في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم 
من ذوي السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون, تحقيق علي عبد الواحد وافي ٤‏ ج. ط ۲ (القاهرة: لجنة البيان 
العربي» ۰)۱۹۷۵ ج ۰۱ ص ۳۵۵. 


۹۳ 


تجربة کاملت فكذلك «يحتاج هذا العصر ‏ عصر ابن خلدون ‏ إلى من يدون أحوال الخليقة 
والآفاق وأجيالهاء والعوائد والنحل التي تبدلت لأهلهاء ويقفو مسلك المسعودي أعصره» 
ليكون أصلاً يقتدي به من ن يأتي من المؤرخين بعده» . (ج ۰۱ ص 1 .)]١‏ 

* يننا 


وهکذا. فالتاریخ الذي آرید منه أن یکون شاهد أصبح متهأ وأحداث الافي 
التي أريد منها أن تکون معينة على فهم الحاضر ومشاکله آصبحت هي نفسها تطرح مشاکل 
عب أن يبحث لحا من حل. لقد اكتشف ابن خلدون ذلك الحوار الحدلي القائم أبدا بين 
الماضي والحاضر: إن مشاكل الحاضر تدفعنا إلى الرجوع إلى الاضی. إلى التاريخ » ولكن هذا 
الأخير يردنا بدوره إلى احاضر » فالاضي أشبه بالآتي من الماء بالماء» (ج ۰۱ ص 514") فک 
يتوقف فهم الحاضر على الرجوع إلى الماضي » يتوقف فهم الماضي على فهم الحاضر. 

ومن خلال هذه العملية الديالكتيكية التي تذبذب أثناءها فكر ابن خلدون بين 
أحداث الحاضر ووقائع الماضي» قفرت إلى وعيه تلك الملاحظات التي كانت تختزن في ذهنه 
أثناء تجربته السياسية والاجتاعية» وهي الملاحظات التي ستتبلور لتصبح نظريات اجت‌اعية 
وسياسية عظيمة و ی ES‏ 
ملاحظات لا واعية لما يجري في الخاضرء وقد كان يكن شا أن تبقی كذلك إلى أن تتلاشی 
وقوت. ولكن النظر في التاريخ » وبالضبط أخطاء الرخین» قن جوا اض افکارا 
واعية تتغذى من جديد من استقراء حوادث الحاضر والماضي معا 

وحینشذ فقط, أي حي كك ابن خلدون من اكتشاف الخيط الذي يربط الماضي 
بالحاضرء وبالتالي عندما أصبح في مستطاعه التعالي علیه) معاً لينظر من فوق إلى العوامل 
الفاعلة فيهماء عندئذ أصبح في إمكانه أن يتبين المراحل التي مر بها التأليف التاريخي في 
الإسلام باعتباره إتعكاساً لمسيرة تطور الحضارة الإسلامية. وأصبح في إمكانه كذلك أن 
يكتشف على ضوء ذلك. الأسباب والعوامل التي أدت بالمؤرخين قبله إلى الوقوع في الخنطأ ما 
سيدفع به إلى التفكير في وضع قانون لتمييز الصدق من الكذب في الأخبار قانون يكون 
«معياراً صحيحاً يتحرى به المؤرخون طریق الصدق والصراب فيما یثقلونه». (ج ۰۱ 
ص )5١7‏ فا هو هذا المعيار بالضبط؟ 


قبل الإجابة عن هذا السؤال لا بد أن نتعرف أولاً على مراحل التأليف التاريخي في 
الإسلام» والعوامل التي أدت بالمؤرخين إلى الوقوع في الخطأ. 


أ انحطاط التأليف التاريخي في الإسلام 
يرى ابن خلدون أن التأليف التاريخي في عصره قد أصابته عدوى الحرم. هذا الداء 
العضال الذي تعدّى مفعوله ميدان الحياة الاجتاعية والسياسيةء وامتد إلى الحياة الفكرية 


(۸) نقصد ب «التاريخ» هناء العرفة بالماضي لا الماضي نفسه کاحداث. 


۹4 


والعقلية وما يتبعها من علوم وفنون. مسي و و ی ی 
والمسعودي (القرن الرابع اهجري)» وهو يتقهقر شيئا فشيئاء إلى أن أ صبح ف القرن الثامن 
(عصر أبن خلدون)» ا من كل فائلة . 

ذلك أن التأليف التاريخي في الإسلام» قد مر بمراحل أربع خلال تدرجه نحو 
الانتحطاط التام وهذه المراحل هي التالية“ : 


المرحلة الأولى. وهي المرحلة التي بلغ فيها التأليف التاريخي في الاسلام أوجه على يد 
كبار المؤرخين أمثال الطبري والمسعودي » وهی مرحلة تمتاز بشلاث کک أساسية» 
أولاها: الاجتهاد في جمع الأخبار واستقصائها من مصادرها المختلفة كالروايات الشفوية 
والصحائف المكتوبة» وتحمل مشاق السفر للوقوف في عين المكان على أخبار الأمم وأحوالما. 
ثانيتها: حرص المؤرخين على التزام الأمانة والصدق فيا یکتبون. ما جعل مولفاتهم تحظى 
بثقة الجميع. وتصبح مصدرا للأخبار يوثق بهء وطريقة في التأليف يقتدى ببا. ولكن هذا لا 
يعني التسليم بشكل مطلق با قاله هژلاء فليست مؤلفاتهم بمنأى عن النقدء وليس من 
الضروري قبول آخبارهم كما هي بل لا بد من نقدها والتأکد من صحتها: «والناقد البصير 
قسطاس نفسه في تزييفهم فيما ینقلون. أو اعتبارهم.» (ج ۰۱ ص ۳۵۲). وأما الخناصية 
الثاللة : التي تمتاز بها هذه الرحلف فهي العمومية. فلقد كانت التواريخ في هذا العصرء 
عصر الطبري والمسعودي «عامة الناهج والمسالك» (ج ۰۱ ص 7”05). لقد كانت تواریخ 
«عالیة» لا تتقيد بعصر أو جيل أو إقليم » بل تؤرخ للإسلام ومختلف البقاع الي استقر فيها. 
كا تؤرخ للأمم والأجيال العروفة قبله . والسبب في ذلك هو أن الدولة الإسلاميةء في 
الأمويين والعباسيين كانت واحدة عامة, تضم معظم البلدان الي يدين أهلها بالاسلام» مما 
دفع المؤرخين | إلى تتبع آخبارها جملة وتفصيلا. 


وأما المرحلة الثانية» فهي مرحلة التواريخ الخحاصة»ء عدل المؤرخ خحلاهاء «عن 
الإطلاق إلى التقیید. ووقف في العموم والاحاطة عن الشأو البعيد. فقيد شوارد عصره» 
واستوعب أخبار أفقه وقطره واقتصر على أحاديث دولته ویصره» (ج ۰۱ ص 707). 
والسبب في ظهور هذه التواريخ الإقليمية هو انقسام الدولة الإسلامية إلى إمارات ومالك 
مستقلة» فنشأت من ذلك الحاجة إلى التأريخ شا وحدهاء للتمكن من الإحاطة بأخبارهاء 
والوقوف على تفاصيل أحواها. 


)٩(‏ من الجدير بالإشارة هناء أن تقسيم ابن خلدون لمراحل تطور التأليف التاريخي في الاسلام يتفق إلى 
حد كبير مع تقسيم هاملتون جب المستشرق المعروف. انظر مقالاته وأبحاثه المجموعة في: هاملتون جب 
دراسات في حضارة الاسلام, تحرير ستانفورد شو ووليم بولك؛ ترجمة إحسان عباس [وآخرون] (بيروت: دار 
العلم للملايين؛ 19314). ص ۱۳ - ۰۱۷۷ ومع ذلك فإننا نلاحظ أن حديث ابن خلدون هنا تنقصه الدقة 
حيث بتجاهل مؤلفات تاريخية مهمة ظهرت في المرحلة الشالثة والمرحلة الرابعة اللتين یصفها بطغيان التقليد 
والاختصار علیهبا. من ذلك مثلاً مؤلفات ابن الأثير وابن طباطبا وابن عذارى وغيرهم. (قارن ما يأتي بعد) . 
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والمرحلة الثالشة هی مرحلة التقلید: فإذا كانت المرحلتان, الأولى والثانية» تتسهان 
بالتجديدء وتسايران حاجة العصرء فإن الژرخین في المرحلة الثالئة هذه مقلدون في 
الغالب: «ثم ۸ يأتِ من بعد هؤلاء إلا مقلد وبليد الطبع والعقل أو متبلد ينسج على ذلك 
النوال. ويحتذي منه بالثال. ويذهل عا أحالته الأيام من الأحوالء واستبدلت به من عوائد 
الأمم والأجيال. فيجلبون الأخبار عن الدول» وحكايات الوقائع في العصور الأول» صوراً 
قد تجردت من موادها'" (. . .) يكررون في موضوعاتها الأخبار التداولة بأعياههاء اتباعاً لمن 
عني من المتقدمين بشأنهاء ويغفلون أمر الناشئة في دیواا (. . .) ثم إذا تعرضوا لذكر الدولة 
نسقوا أخبارها نسقاء محافظين على نقلها وَشماً أو صدق لا پتعرضون لبدایتها ولا يذكرون 
السیب الذي رفع من رايتهاء وأظهر من آیتها ولا علة الوقوف عند غايتهاء فيبقى الناظر 
متطلعاً إلى افتقاد أحوال مبادىء الدول ومراتبهاء مفتشاً عن أسباب تزاحمها أو تعاقبها باحثاً 
عن المقنع في تباينها أو تناسبها». (ج ۰۱ ص 07" 7”04). 
وأما المرحلة الرابعة والأخيرة» وهي التي عرفها عصر ابن خلدون. فقد أصيب فيها 
التأليف التاريخي بداء الاختصارء شأنه في ذلك شأن مختلف العلوم والفنون. حيث يعمد 
المؤلفون إلى تلخيص كتب المتقدمين في منظومات وأراجيز وختصرات لا فائدة فيها. وهكذا 
أفرط مؤرخو هذا العصرء في الاختصارء «وذهبوا إلى الاكتفاء بأسمء الملوك والاقتصار» 
مقطوعة عن الأنساب والاأخبار» موضوعة عليها أعداد أيامهم بحروف الغبار. . .6" وهؤلاء 
«لیس يعتبر هم مقال» ولا يعد هم ثبوت ولا انتقال لما أذهبوا من الفوائد » وأخلو بالذاهب 
المعروفة للمؤرخين والعوائد». (ج ۱ ص ۲۵۹۶). 
# ۷ # 
لقد بلغت الكتابة التاريخية» إذن» في عصر ابن خلدون درجة من الاتحطاط لا مزید 
عليها. فلم يعد التاریخ يلبي حاجة العص ولا يفي بالخاية التي یتوخاها الناس منه . وإذا 
كان المؤرخون في المرحلتين الأولى والثانية قد صدروا في كتابة تواریخهم, وإلى حد ماء عن 
حاجات عصورهم وعملوا هكذا على إرضاء قرائهم إذ كانوا «یضعون تواريخهم لأهل 
الدولة. وأبناؤها متشوقون إلى سير أسلافهم ومعرفة أحواهم ليقتفوا آثارهم وينسجوا على 
منوالهم حتى في اصطناع الرجال من خلف دولتهم وتقليد الخطط والمراتب صنائعهم وذوم» 
فان مژرخحی المرحلتين الثالئة والرابعة قد اقتصروا على تقليد المتقدمين «من غير تفطن 
لقاصدهم» ولا معرفة بالأسباب التي حملتهم على سلوك النهج الذي ساروا عليه «عند ذكر 
الدول ونسق ملوكهاء فيذكرون إسمه وأباه وأمه ونساءی ولقبه وخاتمه وقاضيه وحاجبه 
ووزیره. . ٠.‏ 
إن هذا المتبج الذي سلكه المؤرخون القدامى كان يفرضه الغرض الذي كان الناس 


(۱۰) انظر معنى العبارة في الملحق الخاص بالمصطلحات : صورة ومادة. 
(۱۱) قلم الغبار من الأقلام المعروفة في تاريخ الط العربي وهو أدق الأقلام وسمي بذلك لأن احروف 
التى تكتب به دقيقة كحبات الغبار. 
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حون من التاريخ آنذاك. «وأما حين تباينت الدولء وتباعد ما بين العصورء ووقف 
الغرض على معرفة الملوك بأنفسهم خاصة» ونسب بعضها من بعض في قوتها وغلبتهاء ومن 
كان يناهضها من الأمم أو یقصر عنہاء فا الفائدة للمصنف طذا العهد في ذكر الأبناء والنساء 
ونفش الخاتم واللقب والقاضي والوزير والحاجب» من دولة قديمة لا يعرف فيها وق ولا 
أنسابهم ولا مقاماتهم؟ إغا حملهم على ذلك التقلید والغفلة عن مقاصد الولفین الأقدمين 
والذهول عن تحري الأغراض من التاريخ». (ج ۰۱ ص '4). 


على أن الأمر هنا لا يقتصر على جرد تقليد هؤلاء لأولئك من حيث الشكل والطريقةء 
بل لقد نقلوا عنهم أخطاءهم من غير تمحيص ولا نقد كا وقعوا أنفسهم في أخطاء جديدة. 
«فالتحقیق قلیل وطرف التنقيح ف الغالب كليل» والغلط والوهم نسیب للأخبار وخلیل» 
والتقليد عريق ف الادمیین سلیل» والتطفل على الفنون عريق وطويل » ومرعى الجهل بين 
الأنام وخيم وبيل». (ج ۰۱ ص .)7"0١‏ 

لماذا؟ وبعبارة أوضح ما هي هذه الأخطاء وما عواملها وأسباب الوقوع فيها؟ 

ب أخطاء المؤرخين 

لقد فصّل ابن خلدون القول في «ما يعرض للمؤرخين من المغالط والأوهام وذكر. . 
آسپامپا» وأق بأمثلة كثيرة متنوعه 2 من مختلف الژلفات والعصور» والظاهر أنه کب في هذا 
الموضوع تحت وطأة تداعي العاني» ولذلك جاءت آراؤه ف هذا الصدد غير منظمة تنظی 


منبجياً واضحاً. ولكن مع ذلك فإنه من السهل تصنيف عوامل الخطأ وأسباب الكذب في 
التاریخ» حسب ابن خلدون في ثلاثة رئیسیه : 


(۱) عدم التزام الوضوعية سواء من جانب راوي الحادثة الشاهد شا أو من طرف 
ناقل الخبر. ویرجم ذلك إلى جملة آسباب منها: «التشیعات للاراء والذاهب. فان النفس ]ذا 
كانت على حال الاعتدال في قبول ابر آعطته -حقه من التمحیص والنظر حت تتبین صدقه 
من کنبه, وإذا خامرها تم راي, أو نِْلة قبلت ما یوافقها من الأخبار لأول وهلة» وکان 
ذلك التشيع غطاء عل هین يت عن الانقدوالتمسیص فنع فى الكلب رمل (ج ۰۱ 
ص ٩‏ ومنها ایضا تقرب الناس لأضحاب التجلة والمراتب بالشاء والدح وتحسين 
الأحوال وإشاعة الذكر بذلك. ومنها البالغات خصوصاً عند ذكر الأعداد. ويرجع ذلك إلى 
«ولوع النفس بالغرائب وسهولة التجاوز على اللسان». 2 1 ص ۲۱۷ . ومنپا كذلك 
تبریر الإنسان لبعضص أعواله التي لا يقبلها الدين أو الجتمع» > بإشاعة أن فلاناً من ذوي المكانة 
العلياء علمياً أو سياسياء يأتيها ویقوم بها. وعکذا تستند عملية التبریر إلى الکذب واختلاق- 
الأخبار والروايات المزيفةء كأن يبرر شارب الخمر مثلا عمله بالقول أن هارون الرشيد خليفة 
المسلمين كان يفعل ذلك" . 


۰۳۸۵ - ۳۷۸ انظر مناقشة ابن خلدون هذه المسألة في: ابن حلدون» نفس الرجع» ج أ ص‎ (1Y) 
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(۲) عدم مراعاة قوانين الطبيععة. وذلك كأن ینقل المؤرخ أو الراوي أخباراً عن 
حوادث مستحيلة الوقوع نظراً لكون قوانين الطبيعة لا تسمح بحدوثها. ومن أمثله ذلك ما 
نقله السعودي من أن الاسکندر غطس داخل صندوق من الزجاج داخل البحر. ۰ (ج ۰۱ 
ص )5٠١‏ وهذا خبر كاذب لأنه تالف لقوانین الطبيعة لکون الغطس في الاء وداخل 
صندوق الزجاج لمدة طويلة يؤدي إلى الاختناق والموت. 

(۴) اجهل بطبائع العمران. أي الجهل بطبيعة الظواهر الاجتماعية وكيفية حدوثهاء 
وذلك لأن «كل حادث من احوادث. ذاتاً كان أو فع لا بد له من طبيعة تخصه في ذاته وما 
يعرض له من أحواله». (ج ۰۱ ص )4٠١‏ فکا أن للطبيعة قوانين معينة تسیر حوادثها 
وفقهاء فكذلك العمران البشري أو الاجتماع الانساني له عوارضه الذاتية الخاصة به. من 
هذه «العوارض» سنة التطور. «فمن الغلط الخفي ف التاریخ الذهول عن تبدل الأحوال 
والأجيال بتبدل العصور ومرور الأيام . وهو داء دوي شديد اللفای إذ لا يقع إلا بعد 
أحقاب متطاولة » فلا يكاد يفطن إليه إلا الاحاد من أهل الخليقة» (ج ۰۱ ص ۳۹۹). 
ومخاطر إغفال هذا التطور كثيرة وخطيرة» فقد يسمع الإنسان خبرا عن حادثة بمكنة الوقوع في 
عصره؛ منسوبة إلى عصر سابق لم يكن من الممكن حدوثها فيه» فيقبل السامع ابر دون 

_ مراعاة لتبدل الأحوال ولسنة التطور: «فربما یسمع السامع كثيرا من آخبار الاضین, ولا 
يتفطن لما وقع من تغيير الأحوال وانقلاهاء فيجريها لأول وهلة على ما عرف ویقیسها با 
شهد. وقد يكون الفرق بيبا كبيراء فيقع في مهواة من الغلط». (ج ۰۱ ص 40۱) ولكن 
هذا لا يعني أن على المؤرخ العدول بالمرة عن المقارنة, وقياس الغائب بالشاهد, والحاضر 
بالاضي» بل إن المقارنة ضرورية للمؤرخ» شريطة ألا يغفل التطور. إن على المؤرخ عندما 
يقارن الحاضر بالاضی أو العکس. أن ينتبه إلى ما بینپب| من وفاق أو جلاف» ويعلل التفق 
منهیا والمختلف (ج ۰۱ ص ۳۹۹). 

ومن أسباب الخطأ الذي يرتكبه المؤرخون نتيجة إغفاهم لسنة التطور أيضاًء «الذهول 
عن تحري الأغراض من التاريخ» (ج ۰۱ ص ١٠5‏ 4). ذلك لأنه إذا كان لا بد للمؤرخ من 
أن يراعي تطور الأحداث وتغير العادات والمفاهيم والأخلاق عند نقده للأخبارء فعليه كذلك 
أن يراعي تطور نظرة الناس إلى التاريخ عندما يعتزم الكتابة فيه. إن على المؤرخ أن لا ينقل 
عن الژرخین الذين سبقوه» ما كتبوه حرفا بحرف» فينزع هكذا إلى تقليدهم دون الانتباه إلى 
الاهتيامات التي كانت تشغلهم والظروف التي وجهتهم أثناء انتقائهم للأحداث التاريخية. . . 
بل إن عليه أن يراعي أكثر مشاغل عصره هی واهتياسات معاصریه» حتى يقدم لهم عن 
الماضي ما يروي ظمأهم ويعينهم على فهم الحاضر ومشاکله . 


۳ «معیار لتصحیح الأخبار» 


تلك كانت على العموم أسباب الط والکذب في التاریخ . فکیف يكن تلافیها وتجنب 
خاطرها؟ 


۹۸ 


لقد نشا «علم» التاريخ في الإسلام» كما أشرنا إلى ذلك سابقاًء جنباً إلى جنب مع 
علم الحديث: فلقد كان الورخون الكبارء الطبري مثلاء من العلیاء المحدثين والفسرین 
الذين اشتغلواء عن قرب أو بعد» بجمع الأحاديث وتدوينها. ونظراً إلى أن ال حادیث النبوية 
قد دائخلها كثير من الوضع والتزویر فقد كان على جامعي الأحاديث ومدونیها, التأكد من 
صحتهاء أي من صحة نسبتها إلى النبي . وقد اتخذوا لذلك منباجاً خاصاًء هو «التعديل 
والتجریح »۳ . أي النظر في مدى صذق الرواة ونزاهتهم . فالحديث الصحيح هو الذي ثبتت 
نسبته إلى الرسول عبر سلسلة تامة من الرواة اللزهاء العروفین بالتقوی والصلاح . وقد 
اصطنم المؤرخون الأول هذه الطريقة نفسها عندما بدآوا في كتابة سبرة النبي وسيرة الخلفاء» 
باعتبارهما مصدراً للتشريع ؛ لا بد من التأكد مایروی عنهماء ثم اتسعت دائرة العمل 
التاريخي » فعمت هذه الطریقت طريقة التعدیل والتجريح » میدان التاريخ كله. وإذا كان 
من غير المکن في کثبر من الأحيان تتبع الخبر إلى مصدره الأول عبر سلسلة الروات كما هو 
الشأن في الأحاديث وفي آخبار النبي على العموم» فان المؤرحين کانوا یکتنون بذکر راوي 
الخبر أو الاشارة إلى مصدره. تبرئة لساحتهم ما قد يكون في الخبر من کذب أو زور. يقول 
ابن جرير الطبري في مقدمة كتابه: «فا يكن في كتابي هذا من خبر ذكرناه عن بعض الماضين 
ما یستنکره قارئه أو يستشنعه سامعه من أجل أنه لم يعرف له وجهاً في الصحة ولا معنى في 
الحقيقة » فليعلم أنه لم يؤت في ذلك من قبلنا وإنما أق من قبل بعض ناقليه إليناء » واغا أدينا 
ذلك على نحو ما أدي إلينا»"". 


ومکذا تبين أن طريقة «التعديل والتجریح» غير صالحة في التاريخ صلاحيتها في 
الأحاديث. وهذا بالضبط ما انتبه إليه ابن خلدون: إن منهج التعديل والتجريح صالح لنوع 
معين من الأخبار فقط وبالتدقيق ل «الأخبار الشرعية لأن معظمها تكاليف إنشائية أوجب 
الشارع العمل بها متى حصل الظن بصدقهاء وسبيل صحة الظن. الثقة بالرواة بالعدالة 
والضبط». (ج ۰۱ ص 4۱۳). إن الأخبار الشرعية لا تقرر واقعاً. فهي أوامر ونواوء ويكفي 
ف صحتهاء ووجوب العمل بمقتضاهاء ثبوتها عن الشارع . والسبيل الوحيدة للتأکد من ذلك 
هو «التعديل والتجریح». آما الأخبار التاريخية «الأخبار عن الواقعات فلا بد في صدقها 
وصحتها من اعتبار الطابقة. فلذلك وجب أن ينظر في إمكان وقوعه. وصار فيها ذلك أهم 
من التعديل والتجريح ومقدماً عليه. إذ فائدة الإنشاء (الأوامر والنواهي) مقتبسة منه فقط. 
وفائدة الخبر منه ومن الخارج بالمطابقة) . 2 أ ص 4۱۳ ). والقصود بالطابقة هن مطابقة 
مضمون ابر ل «طبائع العمران». وهي «أحسن الوجوه وأوثقها في تمحيص الأخبار وقییز 


(۱۳) لقد جعل المحدثون من «التعديل والتجریح» دعلءأه مستقلا هو «ذلك العلم الذي يبحث في الرواة 
حیث ما ورد في شام مما يشينهم أو يزكيهم بألفاظ مخصوصة. وهو ثمرة علوم الحديث» والرقاة الكييرة منهاء 
ويعرف أيضا بعلم ميزان الرجال». انظر: مصطفى زید. دراسات في السنة (القاهرة: دار الفكر العربي» 
۸ ص ۱٩‏ وما بعدها. 

)١4(‏ أبو جعفر محمد بن جرير الطبري, تاريخ الأمم واللوك. الطبعة المصرية (المطبعة الحسنية؛ 
[د.ت.]) ج ۰۱ ص ۷. 


۹۹ 


صدقها من كذيها. وهو سابق على التمحيص بتعديل الرواة» ولا يرجع إلى تعديل الرواة 
حتى يعلم أن ذلك ابر في نفسه مکن أو متنم . وآنا إذا كان مستحیلا» فلا فائدة للنظر في 
التعديل والتجريح ولقد عد أهل النظر في الطاعن في الخبر استحالة مدلول اللفظ وتأويله با 
لا يقبله العقل». (ج ۰۱ ص .)517-١57‏ 

واضح من ذلك أن ابن خلدون يؤكد هناء أن نقد الرواة لا يكفي وحده في التاریسخ» 
لأن فائدته منحصرة في النوع الأول من أنواع الكذب في التاريخ » وهو النوع الناتج من عدم 
التزام الموضوعية من جانب الراوي . أما بالنسبة إلى الصنفين الآخرين من عوامل الكذب 
والخطأ في التاريخ » وهما عدم مراعاة قوانين الطبيعة» والجهل بطبائع العمران» فلا بد لتلافي 
مخاطرهما من شيء آخر سابق على نقد الرواة» وهو نقد «الرواية» نفسهاء أي التأكد من 
معقولية مضمون الخ ومطابقته لما يقره العقل» والمقصود هنا ليس «الإمكان العقلي الطلق 
فان نطاقه أوسع شيء» فلا يفرض حداً بين الواقعات. ولا مرادنا الأمكان بحسب المادة 
التي للئيء». (ج ۲ ص ۰0۵۱1 أي الإمكان الواقعي . وإذن.» فان الحكم هناء ليس 

مطلق العقل» بل العقل التجريبي» العقل الذي يستمد مفاهيمه وقوانينه من الواقع مباشرة 
وبالخصوص الواقع الاجتاعي . ذلك لأنه لما كانت الحوادث التاريخية» حوادث اجتماعية 
بالدرجة الأولى» فإنه لا بد للمؤرخ من الاطلاع على كيفية وقوعهاء ومن ثمة لا بد له من 
«العلم بقواعد السياسة وطبائع الموجودات واختلاف الأمم والبقاع والأمصار في السير 
والأخحلاق والعوائد والنحل والمذاهب وسائر الأحوال» والإحاطة بالحاضر من ذلك ومائلة ما 
بينه وبين الغائب من الوفاق أو بونٍ ما بيهها من اشلاف. وتعليل المتفق ما والختلف» 
والقيام على ا الدول والملل» ومبادىء ظهورهاء وأسباب حدوئها» ودواعي كونباء 
راو القائ ثمين بها واخبارهم حتى يكون مستوعباً لأسباب کل حادتث. واتفاً عل امول 
کل خبر. وحینتذ یعرضص خبر التقول على ما عنده من القواعد والأصول» فان وافقها وجری 
على مقتضاها کان» والا زیفه واستغنى عنه». رج ۱ ص ۳۹۹) . 


۷ ¥ KF 


يتضح ما تقدم أن ابن خلدون يريد أن يجعل من التاريخ «شاهدا» على نفسه. 
فالتاريخ لیس مجرد حوادث تتعاقب في الزمان دون خضوع لعوامل معينةء بل هناك خيوط 
تتظم هذا التعاقب وثوابت توجه مسراه ومجراه. فكما أن الحوادث الطبيعية تجري وفق 
قوانين معینقف أي وفق «مستقر العادة» فکذلك الوقائم الاجتماعية والتارغية - وبعبارة ابن 
خلدون. أحوال العمران لها طبائع خاصة بهاء «فإن كل حادث*" من الحوادث» ذاتاً كان 
أو فعلاء لا بد له من طبيعة تخصه في ذاته وني ما یعرض له من أحواله» (ج ۰۱ ص ۱)). 
ولذلك فان «القانون في تمييز الحق من الباطل في الأخبار بالإمكان والاستحالة. أن ننظر في 
الاجتماع البشري الذي هو العمران» وفیز ما يلحقه من الأحوال لذاته ومقتفضى طبعهةء وما 


(۱۵) انظر معیی «حوادث» في اصطلاح ابن خلدون» والفرق بيبا وبين «الوقائع» ف الملحق فاص 
بالصطلحات . 


۱۰۰ 


یکون عارضاً لا یعتد به وما لا يمكن أن يعرض له (. . .) وكان ذلك لنا معياراً ضحيحاً 
یتحری به المؤرخون طریق الصدق والصواب فيا ینقلونه» (ج ۰۱ ص 4۱۳). 


ولکن كيف السبیل إلى معرفة ما يحدث في العمران دمن الأحوال لذاته وعقتفی 
طبعه) » وغییز ذلك مما يحدث فيه بالعرض فقط. وما لا یکن أن يعرض له؟ 


ذلك ما يبحث فيه «معيار» التاريخ”“: علم العمران. هذا العلم الذي يقول عنه ابن 
خلدون: «اطلعنا الله عليه من غير تعليم آرسطو ولا إفادة موبذان» (حكيم الفرس)» 
وایض «اخترعته من بين الناحي مذهباً عجیباً وطريقة مبتدعة وأسلوباً» . فيا هو هذا العلم 
بالضبط : ما موضوعه. وما منباج البحث فیه. وما هى فوائده وثمراته؟ ذلك ما سیکون 
موضوع البحث في الفصول 3-7 التالية . ۱ 


(13) نلاحظ أن كلمة «معیار» التي استعملها ابن خلدون هنا هي أحد الأسماء التي يطلقها الخزالي على 
النطق . وبالتالي فان علم العمران هو بالنسبة الى التاريخ بمثابة المنطق الى الفلسفة. 


۱ 


افص( التحادس 
ع لما لمران مَوضوعا ومتابحا 


۱ - مشروعية «العلم احدید» : الموضوع 


اكتشاف علم جديد: شيء خطيرء خصوصاً بالنسبة الى عصر كان الناس فيه يعتقدون 
أن العلوم قد اکتملت وأن القدماء لم يتركوا للمتأخرين ما يضيفونه إلى ميدان العلم 
والعرفة. . ولكن ابن خلدون الوائق من نفسه» المطلع على تلف علوم عصره لم يتردد 
الحظة في الاعلان عن اكتشافه علا جدیدا. أهمه الله إياه (شاماء وأن هذا الاكتشاف جدير 
بكل اعتبار» فهو لم يقلّد فيه لا «المعلم الأول» «ولا حكيم الفرس». «ولا أي من علاء 
الإسلام». 


ولكن ابن خلدون الذي كان يصدر في كل آرائه وتفكيره عن مراعاة صارمة للمنطق» 
كان پتوجب عليه أن یثبت ولا أن هذا الذي اکتشفه هو «علم» فا جدير بأن يحمل 
لقب «علم». وأن يبرهن ثانياً على أن هذا العلم. علم جدید لم يسبقه إليه أحد من 
المتقدمين وأنه يختلف اختلافاً جوهريا عن العلوم المعروفة حتى عصره. إن هذا وذاك هو 
السبيل الوحيد لاثبات مشروعية هذا العلم» وفق قوانين المنطق السائد. 


بخصوص المسألة الأول يتعين البحث فيا إذا كان هذا العلم الجديد تتوافر فيه شروط 
العلم » ف هي هذه الشروط؟ 


كان المناطقة القدماء يرون أنه لا بد أن تتوافر في كل علم برهاني الأركان الأربعة 
التالية : : الوضوع» والأعراض الذاتیة» والمسائل» والمبادىء أو المقدمات. .. أما بخصوص 
الوضوع فالأمر واضح» یقول الغزالي : «إن لكل علم لا محالة برض نظا قرو ويطلب في 
ذلك العلم أحكامه. کبدن الانسان للطب. والقدار للهندست والعدد للحساب, والنغمة 
للموسيقى » وأفعال المكلفين للفقه. وکل علم من هذه العلوم لا یوجب عل التکفل به أن 


1۳ 


یثبت هذه الموضوعات فیه» فليس على الفقيه أن يثبت أن للإنسان فعلاً. ولا على المهندس ٠‏ 
أن يثبت أن المقدار عرض موجودء بل يتكفل بإثبات ذلك علم آخر»(). 

أما الأعراض الذاتیة" فالمقصود بها: «الخواص التي تقع في موضوع ذلك العلم» ولا 
تقع خارجة عنهء کالثلث والربع لبعض القادير» والانحناء والاستقامة لبعضهاء وهي 
أعراض ذاتية لموضوع المندسة. وكالزوجية والفردية للعددء وکالاتفاق والاختلاف للنغمات» 
أعني التناسب. وکالرض والصحة للحیوان ولا بد في أول كل علم من فهم هذه الأعراض 
الذاتية بحدودها على سبيل التصور. أما وجودها في الموضوعات فإنما يستفاد من ام ذلك 
العلی إذ مراد العلم أن يبرهن عليه فيه». 

وأما المسائل فهي «عبارة عن اجتماع هذه الأعراض الذاتية مع الموضوعات» وهو 
مطلوب كل علم ويسأل عنها فيه (. . .) وكل مسألة برهانية في علم؛ فإما أن يكون 
موضوعها موضوع ذلك العلم أو الأعراض الذاتية في ذلك العلم لوضوعه». بمعنى أن 
البحث والبرهان في كل علم» يدور حول بیان الأعراض الذاتية الخاصة بموضوع ذلك العلم 
وشرحها وإثبات نسبتها إليه» ثم دراسة هذه الأعراض الذاتية نفسها وبيان خواصها وما 
يعرض ها من الأحوال. 


والركن الرابع والأخير هو البادیء: «ونعني بها المقدمات المسلمة 5 ذلك العلم التي 
تثبت مسائل ذلك العلم » وتلك لا کشت ف ذلك العلم»”. ومبادىء البرهان هذى أو 
مقدمانه إما أن تكون أوليات عقلية عضاًء أو قضايا تجريبية ضصروریه أو من قبيل 
الخدسيات . . وهي تختلف من علم لآخر حسب طبيعة موضوع العلم . 


تلك هي الشروط التي يجب أن تتوافر في كل علم برهاني, حسب المنطق القدیم . وقد 
حرصنا على ذکرها لنثير الانتباه إلى مسألتین هامتین : أولاهما هي أن العلم بهذا الفهوم یبحث 
ی خواص الأشياء التي تشکل موضوعه لا عن العلاقات القائمة بینها. فا هدف هو الکشف 
عن ۹ شیاه لا عن القوانين التي تتحکم فيها أو تربط بعضها بیعض . az‏ 
الاستقر اء و ساعد غل قات المبادىء والأفكار التي تقرر سلتا 


على أساس هذا التصور ل «العلم» ووفقاً لتلك الشروط بنی ابن خلدون علمه 


(۱) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي. مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الالهية والحكمة الطبيعية. 
تحقيق سليان دنیا (الفاهرة: دار العارف. ۰)۱۹۲۱ ص ۱۲۲ . هذا ونحن نعتقد أن ابن خلدون قد اعتمد 
على هذا الكتاب وعلى كتاب معيار العلم في فن المنطق للغزالي أيضاً في دراساته النطقيت وفي تحدیده لعلمه 
اطدید حسب أطر المنطق القديم . 

)۲( اتر معني اغراف الذاتية في اللحق الخاص بالصطلحات . 

(۲) الغزاليء نفس الرجم» ص ۱۲۲ - ۱۲۵ 


14 


احدید» علم العمران. وقد حرص على بیان أن هذا العلم تتوافر فيه الشروط المذكورةء 
یقول : «وكأن هذا“ علم مستقل بنفسه فانه ذو موضوع. وهو العمران البشري والاجتاع 
الانساني . وذو مسائل» وهي بیان ما یلحقه من العوارضص والأحوال لذاته واحدة بعد آحری. 
وهذا شأن كل علم من العلوم وضعياً كان أو عقليأ» (ج ۰۱ ص 4۱۳). 


إن مهمة علم العمران» إذن» هي البحث في الأعراض الذاتية التي تلحق الاجتماع 
البشري . أي في الظواهر الاجتاعية. ولكن هذا البحت لا يستهدف دراسة القوانين التي 
تسیر هذه الظواهر وفقهاء بل يرمي إلى بیان أن هذه الظواهر تحدث في العمران البشري 
ب «الطبع». كا سنبين بعد قليل. أما نوع هذه العوارض الذاتيةء فان اين خلدون پعطینا 
أمثلة منها في مكان أخخرء إذ يقول: «اعلم أنه لما كانت حقيقة التاريخ أنه خبر عن الاجتماع 
الانساني الذي هو عمران العال وما یعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال» مشل 
التوحش والتانس والعصبیات. وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض» وما ينشأ عن 
ذلك من اللك والدول ومراتبها وما ینتحله البشر اس وس ومساعيهم من الكسب ا 
والعلوم"» والصنائع » وسائر ما يحدث في ذلك العمران بطبیعته من الأحوال». (ج ۰۱ 
ص .)٤۹‏ 


هذا عن الموضوع, والأعراض الذاتية والسائل أما عن المقدمات التي يقوم عليها 
البرمان في علم العمران؛ ا ی ی ولكنه يؤكد مراراً أن 
براهینه في هذا العلمء براهين «وجودية» طبيعية » طبيعية» بمعنى أنها تستند على ما يحدث في الواقع 
الاجتماعي + لون ليه فإن مالك د لرا في حلم لسر انه بتكو اغ 2 
بقینبا من اس والعقل معا أي بالمشاهدة والتكرار. وكمثال على ذلك.نشير إلى هذه القضية 
التي يستند علیها ابن خلدون في كثير من براهینه» وهي أن «الانسان مدني بالطبع» فلا 
يتصور وجوده إلا في مجتمع. وأنه لا بد» ليتم الاجتماع البشري من وازع يدفع عدوان الناس 
بعضهم على بعض. وهو الملك والسلطان. هذه القضية ليست من أوليات العقلء لأن في 


2١‏ الإشارة هنا الى المعيار الصحيح الذي تحدث عله ف الفقرة السابقة» چ 21 ص ۰1۱۳ أي ال علم 
العمران . وليست الإشارة الى «التاريخ» كا فهم ذلك بعض الباحثين: 
I'histoire passê du Tiers-mondle (Paris: Maspéro,‏ عل Yves Lacoste, Ibn Khaldoun; naissance‏ 
présentation, choix de textes, bihliog-‏ شام Mohamed Aziz Lahbabi, bı‏ اء ,190 .م .)1966 
raphie par Mohamed-Aziz Lahbabi, Philosophes de tous les temps; 47 (Paris: Seghers, 1968).‏ 
ره) هذا ویلخص ابن الازرق ۴ مخطوط له في الخزانة العامة في الرباط تحت عنوان بدائع السلك في 
طبائع اللك هذه الأعراض الذائية للعمران. فیقول: «... ان من السوارض الطبيعية لهذا الاجتیاع آمور 
خمسة: البدو الذي يكون في الضواحي والجبال وفي الحلل المنتجعة القفار وأطراف الرمال. والتغلبٍ الذي غايته 
الملك بالعصبية القاهرة. واطضر الذي یستقر بالأمصار والمدن والقرى والمداشر اعتصاماً وتحصناً. والعساش 
البتفی به التماس الرزق کسباً وصناعة. واکتساب العلوم تعلاً وتحصیلاه . آماعن الكتاب فقد خص فيه 
صاحبه مقدمة ابن خلدون مع إضافة أقوال م مسوبه ۾ ال حكياء ء الفرس واليونان. وسنعود ال هذا الکتاب 
ف مکان آخر. 
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مستطاع الإنسان أن يتصور إنساناً بدون مجتمع» وجتمعاً بدون سلطة أو حكم» ولكنها قضية 
تجريبية» أو إحدى بديات الحس والتجربة". 

علم العمران إذن تتوافر فيه الشروط المطلوبة في العلم. فهو لذلك جدير بهذا الاسم. 
ولكن هل هو علم جديد حقا؟ للتاکد من هذه المسألة لا داعي لقارنته بجميع العلوم 
المعروفة» بل يكفي إثبات خالفته للعلوم التي يحتمل أن تلتبس به موضوعاً وغاية. وعل 
رأس هذه العلوم علما النطابة والسياسة المدنية. ووجه المخالفة بينهبها وبين علم العمران 
واضحة جلية. ذلك أن علم الخطابة «إغا هو الأقوال المقنعة النافعة في استالة الجمهور إلى 
رأي أو صدهم عنه) . فهو أحد العلوم المنطقية. وفرق واضح بين «استالة الجمهوره. وبين 
بیان ما يحدث في الاجتماع الانساني بمقتضى طبعه. وأما علم السياسة المدنية فهو يهيدف إلى 
«تدبير المنزل أو المدينة با يجب بمقتضى الأخلاق والحكمة ليحصل الجمهور على منباج يكون 
فيه حفظ النوع وبقاؤه». وهذا شيء حالف اما 2 إليه علم العمران: إن السياسة 
المدنية تبدف إلى بيان ما ينبغي أن یکون» في حين أن علم العمران یدرس ما هو كائن. 
واذن «فقد خالف موضوعه موضوع هذین الفنین اللذین را پشبهانه». 


نعم هناك «مسائل تجري بالعرض لأهل العلوم في براهينهم» وهي من جنس مسائل 

علم العمران بالوضوع والطلب». من ذلك ما يرد في بعض أقوال الحكاء وما يذكر في بعض 
أبواب الفقه من أمور لما مساس بالشؤون الاجتماعية أو السياسية التي يبحث فیها هذا العلم 
الحديد. ولكن لا هؤلاء ولا أولتك اتخذوا هذه المسائل غا لدراسة مستقلةء وإنما ترد 
عندهم - عرضاً - وعناسبات مختلفة. على أن أقرب الكتب إلى «علم العمران» هو كتاب 

سراج اللوك لأبي بكر الطرطوشي الذي بوب آبواب کتابه - كما یقول ابن خلدون - «عل 
آبواب تقرب من آبواب کتابنا هذا ومسائله, ولکنه لم یصادف فيه الرمية ولا أصاب الشاکلت 
ولا استوفى السائل ولا آوضح الأدلةء إنما يبوب الباب للمسألة» ثم يستكثر من الأحاديث 
والاثان وينقل كلمات متفرقة لحكماء الفرس. . . وحکاء الحلك. . . .. وغيرهم من أكابر 
الخليقة ولا يكشف عن التحقیق قناعاًء ولا يرفع بالبراهین الطبيعية حجاناء إنماهونقل 
وتركيب شبيه بالمواعظ» (ج ۰۱ ص 4۱۷). 


واضح من هذا أن أبن خلدون یری آن الفرق الاساسي بين علمه الجديد. وبين كتاب 
السياسة للطرطوشي» ليس فرقاً في الوضوع أو السائل. ولغا هو فرق في المهج. لقد امخذ 
الطرطوشي موضوعاً لكتابه قضايا الحكم. وسياسة الملوك وآداماء ومزايا الحكم الصالح 
والقواعد التي يجب أن يراعيها الحكام في تدبير شؤون رعاياهم» كما تعرض للمراتب 


(1) هذا ونحن نعتبر أن المقدمات الست التي استهل بها ابن خلدون أبحاثه في علم العمران» هي بثابة 
«مقدمات» من هذا | النرع » أي آنا بمثابة المبادىء التي پستند إليها البرهان في علم العمران. وما يؤكد ذلك أن 
ابن خلدون قد سمی جميع فروع کتابه «فصولا» ما عدا هذه القدمات الست. انظر مزيداً من التفصیل حول 
هذه النقطة» وحول مضمون هذه المقدمات الست وعلاقتها بالبناء الحرمي لعلم العمران الخلدوني في الفصل 
التالى. 
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السلطانية. والوظائف الحكومية» ومالية الدولة وجنودهاء وغير ذلك مما يتعلق بتدبير 
الحكم”". وهذه المسائل هي جزء من السائل التي يبحث فيها علم العمران» بل انا تشكل 
المحور الأساسي الذي تدور عليه أبيحاث ابن خلدون في مقدمته. ولذلك فإنه يعترف بأن 
الطرطوشي وقد حوم على الغرض»» أي أنه قد اقترب من تصور هذا العلم الجديد . ولكن 
مع ذلك فإن صاحب علم العمران كان واعياً للفرق الجوهري بين مقدمته وكتاب سراج 
الملوك. لقد سلك الطرطوشي في كتابه مسلك القدمای فهو يذكر المسألة موضوع البحث 
ثم «يستكثر من الأحاديث والآثار. . .» فطريقته طريقة وعظية تستند على الإقناع الخطابي» لا 
على البرهان العقلي . مانن کاو ات ها اماب 
الظواهر کا هي » ويعتمد ٤‏ النتاف تج التي يقررها على الرهان» لا على الاقناع الخطابي» فا 
هو هذا الهج : ا 


۲- علم العمران . . . والطبیعیات : الهج 

لقد كانت العلوم الانسانية إلى وقت قريب تابعة للعلوم الطبيعية . هذه حقيقة يؤكدها 
تاريخ العلوم» خاصة منها علم الاجتاع الحديث. إن معظم الذین ساهسوا في تقدم 
الدراسات الاجت‌اعية الحديئة, قبل أن تستقل نمائياً على يد دوركايم» قد نظروا إلى الظواهر 
الاجتباعية نظرة مستمدة من تصورهم للطبيعة وظواهرها: ومکذا عرف علم الاجتماع 
الحديث اتجاهات بيولوجية (سبنسر) وميكانيكية آلية (هاریت وبارسیلو). . . © ول يشذ عن 
هذا حتى أوغست كونت الذي يعتبر المؤسس الفعلي لعلم الاجتماع 0 
علمه الجديد على غرار علوم الطبيعة خاصة منها الفيزياءء فأطلق عليه أول الأمر إسم 
«الفيزياء الاجتاعية» قبل أن يركب له إسياً خاصاً: «السوسیولوجیا». 

ولعله من الطريف حقاً. أن نلاحظ هنا أن ابن خلدون قد فعل مثل ذلك أيضاً: فقد 
تصور هو الآخر علمه الجديد على غرار طبيعيات عصره التي هي امتداد لطبيعيات أرسطو. 
وهذه ملاحظة تساعدنا كثيراً على فهم أحسن لتصور ابن خلدون للعمران البشري ولعوارضه 
الذاتية؛ وبالتالي تلقي أضواء كاشفة على حقيقة علم العمران الخلدوني, مَوضوعاً ومنباجاً 
وغاية . 


يعرف المناطقة القدماء العلم الطبيعي بأنه: العلم الذي ينظر في جسم العالم وني ما 


(۷) أبو بكر محمد بن الوليد الطرطوشي. سراج الملوك (الاسكندرية: المطبعة الوطنية؛ طبعة أنطوان 
غندور. ۱۲۸۹ ه). 

(۸) سبيرو هاريت (۳۱۵6۱ 50۳۷) استاذ في مدرسة الجسوز والطرق في بخارست ألف کتاب الیکانیکا 
الاجتماعية سنة ۱۹۱۰. أما انتونيو بروتیوندو أي بارسیلو )Antonio Portundo ۷۰ Barcelo)‏ فهو استاذ 
اسباني في هندسة الطرق والجسور بدرید ألف کتاب مباحث في الیکانیکا الاجتهاعية سنة ۱۹۲۵. انظر: عبد 
الکریم اليافي» تمهيد في علم الاجتماع (دمشق : مطبعة الامعة السوریة ۰0۱۹۰۸ ص ۰۱۷۲ 
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يعرض له من الأحوال من حيث السکون والحركة والتغير». ویعرف ابن خلدون علم 
العمران بأنه العلم الذي ينظر في العمران البشري - ويمكن أن نقول الجسم الاجتماعي - وفي 
ما يعرض له من الأحوال لذاته مثل التوحش والتأنس والعصبيات والملك. .. الخ. فک أن 
علم الطبيعة ‏ قدياً - يبحث في طبائع الادة» أي في الخصائص الملازمة لماء أو آعراضها 
الذاتية التي تحدث فيها بالطبع › فكذلك علم العمران يبحث في «طسائع)» العمران. . ومفهوم 
الطبائع هناء أساسي في تصور ابن خلدون للاجتاع البشري» وهو نفس تصور علماء الطبيعة 
قديما لطبائع المادة. فالحركة والسكون والتغير تحدث في الجسم الطبيعي لا بفعل عوامل 
خارجية ولا بفعل العلاقات القائمة بين الاشیاء في الطبيعة» بل تحدث فيه «بالطبع»: 
فالحجر مثلاً يتحرك إلى أسفل لأن من طبيعته أن يحصل له ذلك. فالحركة إلى أسفل حركة 
بالطبع وسببها من ذات الحجر نفسه. وليست لكون «المواء يدفعه إلى أسفل أو تجذبه 
الأرض إلى نفسها»”". وكذلك الشأن بالنسبة إلى الظواهر العمرانية ابتداء من ظاهرة 
الاجتماع إلى ظاهرة الدولة: فكا أنه من طبيعة الانسان الاجتماع والتعاون» لتحصيل غذائه 
والدفاع ضد عدوان الیوانات عليه فان فيه أا طبع حيوانيا هو العدوان. ومن هنا كان 
الآدميون «بالطبيعة الإنسانية يحتاجون في كل اجتتماع إلى وازع وحاكم يزع بعضهم عن 
بعض» (ج ۰۲ ص 4۳۹) وهو اللك . ومکذا فكما أن الملك طبيعي في الاجتاع ی 
فإن «العوارض لت بامرم . . . تحدث للدولة» وکلها آمور طبيعية. وإذا كان امرم طبيعيا 
في الدولة كان حدوثه بمثابة حدوث الأمور الطبيعية› کا شرن المرم في المزاج ا 
(ج ۰۲ ص 1۹۲) فالمسألة إذن ليست قضية شروط معيئة إذا توافرت حصلت نتائج معيئة» 
وإذا زالت ارتفعت تلك النتائج . بل إن المسألة هنا مسألة طبع ملازم للظاهرة الاجتماعية ما 
دامت موجودة. 

نعم هناك أعراض غير ملازمة للشيء ملازمة الذاي لب هي أعراض مفارقة تعدث 
بفعل عوامل خارجية وتزول بزوال هذه العوامل» والعلم الطبيعي ل يبحث في هذه 
الأعراض الفارقت لان العلم الحقيقي » حسب الفهوم القديم. هو العلم با هو ثابت» ِ 
ما هو بالطبم. وکذلك الشأن في علم العمران» فهو يبحث «فیا يلحق ‏ العمران - 
الأحوال لذاته ويمقتضى طبعه» أما ما يكون عارضاًء أي عرضاً مفارقاً فهو ولا یعتد به» 3 
في ذلك مثل «مالا يمكن أن يعرض له». 

لعله من الواضح الآن أن ابن خلدون لا هيدف إلى دراسة الظواهر الاجتماعية بغية 
التعرف على القوانین التي تتحكم فيهاء كا يقول بذلك معظم الباحثين» بل إنه هيدف إلى 
بیان ما يحدث في العمران بمقتضى طبعه. وفرق شاسع بين فكرة الفانون كما نفهمها اليوم» 
وفكرة الطبع كا كان يفهمها القدماء. إن فكرة القانون باعتبارها علاقة ضرورية بين 
حادئتین. أو مجموعة من الحرادث» لم تكن قد تبلورت بعد و تكن العلاقات بين الأشياء 


)0( الغزاليء مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الافية والحكمة الطبيعية ص ۰.۳۲۲ 
03١0‏ نفس امرجم ص .78١‏ 
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از ثر باهتام العلماء؛ وإنما كانت أنظارهم منصرفة إلى دراسة خصائص الأشياءء الخصائص 
الثابتة اللازمة ها دوم والتي تشکل «طبيعتهاء . 

على أن ابن خلدون يذهب إلى أبعد من هذا في بنائه لعلمه الجديد على غرار طبيعيات 
عصره: فكيا أن النظر في الطبيعيات كان يتناول ول البحث فيا يلحق سائر الأجسام أولاً. 
ثم البحث بعد ذلك فيا هو أخص» كالنظر في حكم البسيط والمركب». فكذلك علم العمران 
يبدأ بالبحث في العمران البشري على الحملة (ضرورة الاجتماع والسلطت قسط العمران من 
الأرض. تأثير المواء في أخلاق الناس وأحوالهم. تاذ ثير الخصب والحوع . . تأثير العالم 
العلوي . . ثم بعد ذلك يبحث في البسیط من كت (العمران البدوی)» ثم في المركب 
(العمران احضري) . ليس هذا فحسب. بل انه كما أن للجسم مادة وصورةت فكذلك 
العمران: مادته الاجتماع البشري» وصورته ا وكا أنه لا مادة يدون صورة. فکذلك 
لا يمكن أن يقوم عمران بدون ملك ودولة : «إن الدولة والملك للعمران بمثابة الصورة للادة 
وهو الشكل الحافظ بنوعه لوجودها. وقد تقرر في علوم الحكمة أنه لا يمكن انفكاك أحدهما 
عن الآخر فالدولة دون العمران لا تتصوزء والعمران دون الدولة واللك متعذر . . ) ج ۰۳ 
ص ۸۸۳). وكذلك الشأن بالنسبة الى عمر الدولة وطول أمدهاء فهي تابعة في ذلك لقوة 
العصبية «لأن عمر الحادث من قوة مزاجه. ومزاج الدولة إنما هو بالعصبية. فإذا كانت 
العصبية قوية كان المزاج تابعاً لها وكان أمَدُ العمر طویلا» (ج ۰۲ ص 1۷۵). 
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نخلص من ذلك كله إلى نتيجة هام وهي أن ابن خلدون خلافاً لما يذهب إليه 
بعض الباحثين - لم يتحرّر نهائياً من أطر التفكير القديمة. لقد بنى ملاحظاته في ميدان السياسة 
والاجتماع والحكم طبقاً لقوالب الفكر السائدة آنقذ» وهي قوالب المنطق الأرسطي . وعلى 
الرغم من أن ابن خلدون كان يرى «أن صناعة المنطق غير مأمونة الغلط لكثرة ة ما فيها من 
الانتزاع وبعدها من المحسوس» وأنها بالتالي غير صالحة في ميدان السياسة لأن «السياسة يحتاج 
صاحبها إلى مراعاة ما في الخارج وما يلحقها من الأحوال ويتبعها فإنها خفية. ولعل أن يكون 
فيها ما ينع من اقا شْبّهِ أو مثال وينافي الكلي الذي يحاول تطبيقه عليهاه ومع أنه كان 
يرى أن القیاس لا یصلح في میدان العمران : : «ولا یقاس شيء من أحوال العمران على 
الآخرء إذ كا اشتبها في أمر واحد» فلعلها اختلفا في أمور» فتکون العلیاء لأجل ما تعودوه 
من تعميم الأحكام وقياس الأمور بعضها على بعضء إذا نظروا في السياسة أفرغوا ذلك في 
قالب آنظارهم ونوع استدلاهم فيقعون في الغلط كثيراً ولا يؤمن عليهم . ۰ ج 5غ 
ص )۲٤١‏ على الرغم من ذلك كله فقد بقي ابن خلدون في تصوره للعمران البشري 
و«عوارضه الذاتية» متمسكاً بمقولات النطق القدیم. 


(۱۱) یری علي الوردي في کتابه : منطق ابن خلدون في ضوء حضارته وشخصيته (القاهرة : معهد الدراسات 
العربية العالية؛ مطبعة لحنة التأليف والترجمة والنشر» ۲ أن «ابن حلدون كان ثائ على الفلسفة القديمة بوجه عام 
وعل النطق الأرسطي بسوجه حاص» (ص ۲) ويقول یضً : «وجاء ابن خلدون ثائسر أ عل هسله < 


۱۹ 


نعم لقد انتبه ابن خلدون إلى أنه في ميدان البحوث الاجتاعية » تجب مراعاة «اللإمكان 
الواقعي» لا «الإمكان العقلي المطلق لأنه لا يفرض حداً بين الواقعات»» كما أشرنا إلى ذلك 
شالف راک سوام رر منه أو دون شعورء قد أخضع الامکان الواقعي هذاء لقوالب 
فكرية معينةء قوالب «فوق واقعية»» وذلك إلى درجة إنه لو سحبنا ملاحظات ابن خلدون 
السياسية والاجتاعية من هذه القوالب لوجدنا أنفسنا أمام جرد «وصف طوبوغرانی»لبعض 
الحوادث الاجتاعية والتاريخية» ومن ثمة تفقدٌ آراء ابن خلدون ذلك اللحام الذي جعل منها 
نظريات متاسكة إلى حد بعيد. وهذا يعني بصريح العبارة أن صاحب المقدمة لم يكن ذا 
منهج تجريبي خالص» كما يؤكد ذلك بعض الباحشین. فهو لم يكن يعمد إلى الاستقراء 
لیستخلص منه النتاشج» بل كان يضع «النتائج» أولاء ثم يلجا بعد ذلك إلى استقسراء 
الحوادث لتأييد صحتها. هناك مبادىء أو أحكام عامة أو ثم هناك محاولة للرهنة على 
صحتها بناء على مقدمات سبق تقريرهاء وأمثلة منتقاة من حوادث التاريخ » انتقاءً لا يخلو من 
تسف في بعض الأحيان. ان الاستقراء هنا لیس اساسا لرهان: بل هو مکمل له من 
جهة. وشارح للمبدأ العام القرر من جهة آخری. وهذا ما جعل مج ابن خلدون لا هو 
بالإستقرائي التجريبي ولا هو بالاستنباطي الحض بل هو مزیج منهیا معا. 


- هو منهج استقرائي تاريخي ٠‏ لأنه يَعْتَمِدُ في البرهان على استقراء جلة من الحوادث 
التاريخية في تسلسلها الزمني . إن ابن خلدون يتتبع ظواهر العمران واحدة بعد آخری؛ 
حسب آسبقیتها الزمنية . لقد بدأ بالعمران البدوي وعوارضه الذاتية» كالنسب واطسب. 
والعصبية فالغلبة واللك والدولة. لینتقل إلى العمران احضري وما ختص به من بناء الدن 
والأمصار» وما ينشأ فيه من الاحتکاك. والتبادل للخبرات» الشيء ء الذي تنتج منه عوارض 
خاصة بهذا اس من العمران: الصناعات والهن» والعلم والتعليم» والنشاط الفكري على 
وجه العموم . إنه من هذه الناحيةء يبدو وکانه یژرخ لظواهر العمران؛ ما جعل بعض 
الباحثین يرون في مقدمته نوعا من «تاریخ الحضارة» . 

وهكذا فإذا نظرنا إلى «المقدمة» من هذه الناحية فقط, جاز لنا أن نقول مع د. عبد 
الرحمن بدوي إن ابن خلدون كان «صاحب منهج تطبيقي » وليس صاحب نظريات عامة في 
الدولة والنظم السياسية والنماذج العامة للمجتمع الإنساني. إن بحثه موضعي طوبولوجي 
وصفي (. . .) فهو ل بهدف إلى وضع فلسفة سياسية ولا حضارية بل إلى وضع بحث 
مونوغرافي. وضعي تطبيقي للمجتمع الاسلامي في تطوره التاريخي حتى عصره»". 


= المنطق الصوري, فهو بريد من المفكرين أن يكونوا أولي منطق مادي» رص 14). وإذا كنا نوافق الأستاذ 
الوردي في کون صاحب القدمة كان ييل إلى منطق الادة أكثر من میله إلى منطقٍ الصورة فإننا لا نوافقه في 
کون ابن خلدون قد تحرر نهائياً من الأطر القديمة للتفکی ولا في كونه كان اثراً على المنطق الارسطي شورة 
بیکون أو دیکارت أو غيرهما من رواد النيضة الفكرية الحديثة , 
(۱۲) عبد الرحمن بدوي ابن خلدون وأرسطو: آعبال مهرجان ابن خلدون (القاهرة: مركز البحوث 
الاجتاعية والحنائية بالجمهورية العربية المتحدة [د.ت.])» ص ۰۱۱۲-۱۷۱ 


1۰ 


- ولکن ابن خلدون لم یعتمد هذا الهج التاريخي ‏ الاستقرائي - الوصفي وحده» بل 
اعتمد کذلك. وال حد كبير على الاستنباط . إن ابن خلدون لا یقتصر على ذکر ما حدث؛ 
بل حرص أشد الحرص على إدخال ما حدث في اطار نظرية عامة يقررها ول : هو يبدأ 
بتقرير مبدأ أو نظرية. والغالب ما يجعل ذلك عنواناً لفصوله. ثم يعمد بعد هذا إلى الرهنة 
على ذلك البداً أو النظرية استنادا إلى ما قرره من قبل من مسلات» أو نتائج سبق له أن 
برهن عليهاء ازا رأيه وبرهانه بأمثلة تاريخية واجت‌اعية. وغير حاف أن منهج ابن خلدون 
من هذه الناحية أشبه بالنهج الهندسي الذي يقوم من حيث الشكل عل ذكر النظريةء أولاء 
ثم البرهان والأمثلة ثانياء ويعتمد من حيث «الجوهر» على جملة من البادیء والمسليات . 8 
۳1 مع فارق آساسي؛ وهو أن امندسة تستند إلى مبادىء ومسلیات عقلية» في حين أن ابن 
خلدون يستند في براهینه على قضایا تجريبية كما آشرنا إلى ذلك من قبل. 


هذا المنبج الاستدلالي - التجريبي - التاريخي معا" قد أدخل كثيراً من التشویش على 
مقدمة ابن خلدون» وغير قليل من الغموض على آرائه ونظریانه : إن النیج التجريبي - 
التاريخي قد أفقد الطريقة الاستدلالية تماسكها وطمس مظاهر الإنسجام فيها. مثلما أن المميج 
اجو اواك و ام را التجريبي - التاريخي ‏ وتحمیله ما لا 

يطيق» الشيء ء الذي انعكس أثره على فصول القدم وجعل الأفكار الواردة فيها تظهر أحياناً 
وكأنها متناقضة ونفککة: ومقسمة إلى أجزاء يختفي معها أو يكادء الخيط الرابط بينها. وهذا 
ما أضر كثيراً بوحدة التفكير ووحدة الوضوع› عل الأقلبالسبة إلى الباحث الذي م يكلف 
نفسه مشقة قراءة المقدمة مرات عديدة حت يتمكن من تجاوز التفسيات والتفريعات ويكتشف 
السلك الذي ينتظم فصول القدمة وأبحائهاء ويتتبع أفكار ابن خلدون في كليتها ووحدتها 
وتناسقها الجدلي. إن مقدمة ابن خلدون أشبه ما تكون مرم صلب البنیان» متماسك 
الجدران» متناسق الأجزاء . . . ولكن هذا التماسك والتناسق تخفیهیا صفائح ملونة فوضوية 
الألوان والأشکال» الصقت على جميع جوانب الهرم. فالذي يقتصر على الظاهر لا يرى إلا 
هذه الألوان الفوضوية واللوحات العديدةء وقد تستبد بناظره لوحة واحدة» فيحسبها الهرم 
كله. ولكن الذي يتعمق البناء ويتصفح أسسه وأركانه لا يلبث أن يكتشف في المقدمة بناءً 
هرمياً متهاسكاً وضعت كل لبئة فيه في موضعها الذي تستحقه. 

فا هو هذا البناء اللهرمي» وما هي قواعده وأعمدته؟ ذلك ما سنحاول معالجته في 


الفصل التالي. 


(۱۳) إن میج ابن خلدون هو آفرب إلى منهج الأصوليين منه إلى أي منهج آخر: فاستقراؤه ليس 
استقراء تجريبيا حضاء بل هو آشبه شيء بالقیاس الأصولي. أضف إلى ذلك أن مصطلحاته «العمرانیة» هي في 
الاصل مصطلحات أصولية» مثل: الضروري. الحاجي والكالي» ومثل العوارض الذاتيةء وکذلك استعماله 
لفهومي العلة والسبب. والسبر والتقسیم . . . الخ . انظر معاني هذه المفاهيم في الملحق الخاص بالمصطلحات . 


۱۱ 


العص ل الست‌الم 
تام المت لعلم لمران الخ ارون 


كيف تصور ابن خلدون «العمران البشري»؟ وما هي الاسس التي بنى عليها دراساته 
العمرانية؟ ثم ما هو الحور الأساسي الذي تدور عليه أبحاثه ونظرياته؟. . . تلك هي 
السائل الرئيسية التى سيحاول هذا الفصل معالتها. 


١‏ بناء هرمي متماسك 


استهل ابن خلدون أبحاثه في العمران البشري بست مقدمات تحدث في الأولى منبا 
عن ضرورة الاجتاع وقيام السلطة» وتحدث في الثانية عن «قسط العمران من الأرض»» وفي 
الثالثة عن «تأثير المواء في ألوان البشر والكثير من أحواهم . . .»» وتحدث في المقدمة الرابعة 
عن «أثر الحواء في أخلاق البشره» وشرح في الخامسة «اختلاف أحوال العمران في الختصب 
والجوع وما ينشأ عن ذلك من الآثار في أبدان البشر واخلاقهم». أما المقدمة السادسة فقد 
حصصها للحديث عن «أصناف المدركين للغيب من البشر بالفطرة أو الرياضة». . . فا هو 
بالضبط موضع ومكان هذه المقدمات الست في البناء امرمي لعلم العمران الخلدوني؟ 

لقد اتخذ فريق من الباحثين المقدمات : الثالثة والرابعة والخامسة أساساً انطلقوا منه 
لتحليل «رأي» ابن خلدون في مدى تأثير العوامل الجغرافية في الاعات والآفرادء مما أدى 
بهم إلى عقد مقارنات بين ابن خلدون ومنتسكيو في هذا الصدد. وعلى الرغم من أن معظم 
هؤلاء قد أكدوا أن ابن خلدون لم يُغال في هذا الموضوع كا فعل منتسكيو فإنهم لم يترددوا في 


(۱) تشغل هذه المقدمات الست ما يقرب من ۱۳۰ صفحة (من صفحة ۲۰ إلى صفحة ۵۵۱). انظر: 
أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان المبتدأ واشبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن 
عاصرهم من ذوي السلطان الأکر : مقدمة أبن خلدون» تحقيق علي عبد الواحد وان ٤ج“‏ ط ۲ (القاهرة: 
لجنة البيان العر» ۱۹۱۵). 


۱۱۳ 


توجيه انتقادات كثيرة إلى صاحب المقدمة حول الدور الذي «یعزوه» للعامل الجغراني في حياة 
الأفراد وااعات . 

آما القدمة السادسة فان جل الباحثين أغفلوا أمرهاء والذین آشاروا إليهاء ۸ یزیدوا 
على أن جعلوا منها أحد الأقسام التي «تحمل الطابع اللاعقلاني» في المقدمة» باعتبارها تبحث 
في مسائل النبوة والكهانة والسحر وما شاكل ذلك . ويؤكد ساطع الحصري" أن هذه 
القدمت أو على الأقل القسم الأكبر متباء قد وكتب بعد إتمام القدمة بمدة غير يسيرة»). وهو 
یعت‌رها من ضمن «الساحث الاستطرادية التي تأقي عرضاً وتستهدف سرد بعض المعلومات 
العامف تمهيداً للأبحاث الأصلية أو إقاماً للفائدة»۰۳. وإلى مثل هذا ذهب علي عبد الواحد 
وافي في تعليق له حول هذه المقدمة» حيث يقول» «لا يكاد موضوع هذه المقدمة وملحقاتها 
يمت بصلة إلى موضوع هذا الباب . وكان موضعها الطبيعي الباب السادس عند الكلام على 
الالاهیات والتصوف والسحر. . .». ثم يضيف إلى. ذلك قائ «مذا والبحوث التي ذكرها 
ابن خلدون ف هذه المقدمة ا إلى آخر هذا الباب بحوث استطرادية ليست من صلب 
بحوثه في علم الاجتیاع». ويؤكد الحصري أن «دراسة المقدمة دراسة علمية دقيقة تتطلب 
تفريق مباحثها الأصلية ومباحثها الفرعية» ودرس كل منها على حدة حسب ما تتطلبه 
طبیعتها*» ويقول على عبد الواحد. الذي يؤيد الحصري في كثير من آرائه واستنتاجاته. «ولا 
يظهر ابتكار ابن خلدون ولا تتحقق أغراضه من دراساته في «علم العمران» إلا في البحوث 
الأصلية من مقدمته أفا بحوثها الاستطرادية» أو التمهيدية» فيقتصر فيها عمل ابن خلدون 
على مجرد نقل الحقائق وجعها وتلخيصها»"". وقد انتقلت عدوى هذا الفصل بين المباحث 
الأصلية والمباخث الاستطرادية أو بين «الجانب العقلاني» و«الجانب اللاعقلاني» في تفكير ابن 
خلدون» إلى بعض الباحثين الغربيين» وفي مقدمتهم یف لاکوست. وقد أشرنا إلى ذلك 
آنفاً. إن هولاء وأولئك يجعلون القاری» في حبرة من آمره. إذ يجد نفسه أمام شخصیتین 
«خلدونیسین» متناقضتين» شخصية ابن خلدون «العقلاني»» وشخصية ابن خلدون 
«اللاعقلاني»» وبالمثل فهم يجعلون المقدمة صنفين, ما كتب منها في قلعة ابن سلامة» وهو في 
حملته «أصیل». وما كتب في القاهرة» وهو «استطراد» ونقل . 

وني رأيناء أن الطريقة المثلى في دراسة فكر ابن خلدون يجب أن تنطلق من النظر إليه 


(؟) ساطع الحصري [أبو خلدون]. دراسات عن مقدمة ابن خلدون. طبعة موسعة (القاهرة: مكتبة 
الخانجي؛ ۰)۱۹۲۱ ص ۰۱۲۳ 

(۳) نفس المرجع» ص ۰۱۱۳ 

.00١ تعليق رقم (۲۹۸ ب) في: ابن خلدون» نفس المرجع» ج ۰۱ ص‎ )٤( 

(ه) ا لحصري» نفس المرجع» ص ١٠١‏ . 
)١(‏ انظر التمهيد الذي كتبه د. وافي للطبعة التي حققها من القدمة (ج ۰۱ ص ۲۵۹). هذا وما يلفت 
الانتباه أن البحوث الاستطرادية هذه تشغل حسب تقدير الدكتور المذكور «معظم الباب السادس ونحو ثلاثة 
أرباع الباب الأول ونحو نصف الباب الثالث, (ص ۲۵۸) وهذا يعني أن الباحث الاستطرادية في رأي د. وافي. 
: تشغل اكثر من ۲۰ بالمئة من صفحات المقدمة! 


۱۹ 


ککل. مع تجنب إخضاعه لقاييسنا الراهنةء بل الرجوع به إلى روح العصر والمفاهيم السائدة 
بين رجاله. وهكذا فإذا كنا نحن نرى اليوم في الكهانة والسحر والطلسیات. ونا 
«غيبية» يجب إهمالها كلية» فانه يجب أن لا نسى أنها كانت في عصر ابن خلدون «ظواهر 
عمرانية»» منتشرة يسلم ب «حقيقتها» ليس عامة الناس فقط بل كثير من العليماء والفلاسفة 
اقا : ومن هناكان البحث ٤‏ العمران البشري «وما يعرض له من الأحوال» يستلزم 
التعرض ذه السائل واولة فهمها. بالبحث عن أصوفا والدعائم التي تقوم علیها والنتائج 
التي تترتب عنها في میدان «الاجتاع الانساني» جملة. 

هذا من جهت ومن جهة أخرى فإن اعتقاد ابن خلدون في هذه «الغيبيات» لا يطعن 
في تفكيره ما دام العلم آنشذ كان يقبل مثل هذه الأمور» بل أكثر من ذلك» كان يمزجها 
بأبحاثه إلى درجة أنه استقر في الأذهان حينذاك أن «التجارب العلمية» لا تختلف في شىء عن 
أعمال السحرة. لقد كانت هذه وتلك داخلتين في إطار «قلب الطبائم»» سواء ب «التجربة 
العلمية» أو بالاعمال السحرية التي تعتمد على الإيحاء والتأثير في الخيال كما يقول ابن خلدون. 


نعم لقد كان ابن خلدون خلال تعرضه هذه المسائل ينقل أكثر ما «یبدع». ولكن نقله 
ات ل ب او بل كان نقلا من «المستوى 
الرفيع» . فهو لم يعتمد | إلا آراء العلماء وأصحاب الاخحتصاص» بالاضافة إلى أنه قد حرص 
على ابداء ری بترجیح قول على قول أو بالاتیان بنظرية جديدة. کتفسره مثلا الاشتضال 
بالكيمياء بالعامل الاجتماعي. فابن سينا قد آنکر القول بإمكانية تحول العادن إلى ذهب لأنه 
كان غنياً» أما الفارابي الفقير الحتاج فقد ارتأى أنه من الممكن ذلك. (ج 4 ص .)١5784‏ 
وبقطع النظر عن قيمة هذا النوع من التفسیر + فإنه على كل حال تفسير يعبر عن رغبة صاحبه 
في إيجاد مبرر معقول هذه الظواهر العمرانية «اللامعقولة». إن محاولة إخضاع جميع هذه 
الظواهر ومن بينها الكهانة والسحر. للبحث العقلي لا يضر في شيء عقلانية ابن خلدون. 
آما أن یکون صاحب القدمة قد أخطأ أو آصاب في ما انتهی إليه من آراء وأحكام فهذا آمر 
آخر. إنه ليس من الضروري لیکون الانسان عقلانياً أن یصادف الصواب داثاً. 

وهكذا فإننا نری أن البحوث التي تتناول هذه المسائل» في القدمت ليست بحوثاً 
استطرادية. بل هي جزء لا يتجزأ من اهرم العمراني الخلدوني. على أنه قد يكون من المقبول 
إلى حد ما الفصل بين ما هو من صلب الموضوع وما هو مجرد استطرادء لو أن أمام إحدى 
تلك المؤلفات الموسوعية التي تزخر مها المكتبة العربية القديمة. كمؤلفات الجاحظ مثلاء الذي 
عمد إلى الاستطراد قصد التنویع والترویح . أما وأننا بصدد دراسة فكر ابن خلدون هذا 
الرجل الذي التزم المنطق سواء في تفكيره وتحليلاته واستنتاجاته أو في ترکیب مقدمته 
وتبویبها فانه سیکون من الفطاً احسیم التمييز بين ما هو أصيل» وما هو مجرد استطراد في 
المقدمة . . نع صحيح أن ابن خلدون قد أضاف إلى مقدمته فقرات وربا فصولا كاملة بعل 
مغادرته قلعة ابن سلامة» كا بينا ذلك من قبل» ولكن صحيح أيضاً أنه كان يحرص أشد 
احرص على وضع كل فقرة يضيفهاء > في المكان الذي يراه لاثقا ببا. ولقد كان لديه من 
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الوقت"" ما يكفي ليراجع ترتيب فصول مقدمته وليضع كل فكرة في موضعها المناسب. . 
وقد قام بذلك بالفعل. 

وفي رأبي أن مقدمة ابن خلدون؛ سواء من حيث مضمونها أو من حيث ترتيب فصوطا 
وتتابع فقراتها وتناسق أجزائهاء تشكل بناء هرمياً متراسكاً . ذلك أن الشيء الذي يلفت النظر 
في هذا الصدد. ليس تلك «اوة» المزعومة بين «البحوث الأصلية» و«البحوث الاستطرادیة» ‏ 
بل إن الذي يثير الانتباه والإعجاب فال هو ذلك التاسك المنطقي المتين الذي يسود المقدمة 

من أوها إلى آخرهاء والذي جعل من كل فكرة فيها نتيجة للتي قبلها ومقدمة للقي بعدها. 

بل إن ابن خلدون يذهب إلى أبعد من ذلك. إذ يحرص على التوفيق بين الأسبقية الزمنية 
والأسبقية المنطقية للحوادث التاريخية. وقد أشار بنفسه إلى ذلك حينا قال وهو يقدم تصميم 
الكتاب الأول الخاص بالعمران: «... وقد قدمت العمران البدوي لأنه سابق على 
جيعها“. كما نبين لك بعد. وكذلك تقديم الملك على البلدان والأمصارء وأما تقديم المعاش 
فلأن العاش ضروري طبيعي وتعلم العلم كالي أو حاجي, والطبيعي أقدم من الساجي". 
وجعلت الصنائع من الكسب لأنها منه ببعض الوجوه ومن حيث العمران. . .». (ج ۰۱ 
ص )٤۱۹‏ . 

لقد حرص ابن خلدون على تقديم السابق زمنياً على المتأخرء والبسيط على المركب» 
وما يعتبره مقندمة وشا على ما يعتبره نتيجة؛ فالعمران البدوي أسبق لانه أبسط أنواع 
العمران أولاء ولأن الشاهدة تدل على ان سكان المدن والأمصار یرجم أصلهم إلى 
البادیة. . . وفي العمران, البدوي تعيش جماعات بشرية تتدرج حياتها من البساطة إلى 
التعقید , فالبدو الرحل آولا» تم رعاة الشیاه التتقلون ولکن في حدود» 7 ثم المقيمون في التلال 
والسهول المشتغلون بالزراعة . والرابطة الاجتاعية في هذا النوع من ات هي النسب. 
والشسب. سواء كان «حقيقيأ» أو «وهميأ» تعتمد فاعليته على الحسب. والنسب والحسب مسا 
هما أساس الرابطة الاجتماعية العامة العصبية» وكا أن العصبية جامعة» فهى أيضاً مفرقة, 
ومن هنا التنازع والغلبة» ثم الملك والدولة. . . والملك مدعاة للنزول إلى المدن والأمصار 
وتشييد البنيان والآثار. وكا تفرض الحياة في البادية التنقل والترحال طلباً للعشب والمرعى 
وبالتالي ضعف الاتصال والاحتكاك بين السكان. فإن حياة.المدينة» وهی حياة استقرار 
تفرض التعاون وتبادل الخبرات وا-خدمات» فتنشاً الصناعات» وتنتشر العلوم . . . الخ . 


تلك هي الخنطوات التي سار عليها ابن خلدون. واحدة بعد أخرى. في دراسته 
للعمران البشري. وهي خطوات من ينظر إلى الحياة البشرية نظرة مرخ يتتبع الحوادث 


(۷) إن المدة الفاصلة ما بين انتهاء ابن خلدون من تحرير أول نسخة من مقدمته بقلعة ابن سلامة سنة 
۹ والدة التي حرر فيها إحدى النسخ الأخيرة في مصرءٍ ومي أساس الطبعات التداولة وكان قد أهداها 
لجامعة القرويين بفاس سئة ۷۷۹ . . هي مدة عشرين عاما. 

(۸) الاشارة الى بقية الفصول. 

(4) انظر معبى. ضروري» حاجي. كالي» في ملحق المصطلحاث . 


۱۹۹ 


حسب تسلسلها الزمنى» ونظرة «النطقی» الذي يبدأ دوماً من البسيط إلى الرکب. ولقد كان 
ابن خلدون كلا الرجلين معا. 


ليس هذا فحسب. فابن خلدون لا يتتبع هذا الترتيب التاريخي - المنطقي في أبحاثه 
حول العمران البدوي والحضري والعلاقة بينهها فقطء بل إنه ية يفل الثىء تقد ي تود 
للعمران البشري جملة. وهو التصور الذي يشرحه في المقدمات الست المذكورة. فهنا أيضاً 
انطلق من «البداية»» من أصل الاجتماعء وأصل السلطة في الجتمع. لينتقل بعد ذلك إلى 
الحديث عن «قسط العمران من الأرض» وبيان الأسباب والعوامل التي جعلت بعض أجزاء 
اليابسة معمورة» وبعضها الآخر قليلة العمران أو خالية منه بالمرة”“. وكيا يختلف العمران 
قو وضعفاً. سغة وانتشارا باختلاف الأقاليم تختلف المظاهر العمرانية من مسكن وملبس 
ومأکل وتختلف ألوان الناس وأحواهم النفسية وطبائعهم وعاداتبم بل وقدراتهم العقلية 
باعتلاف طبيعة المناخ من حيث الاعتدال واختلاف طبيعة الا د ام 
والجدب. 


ثم إنه لا كان الإنسان لیس جساً فقطء بل هو نفس أيضاًء فإن فاعليته لا تتحکم 
فيها العوامل الطبيعية المذكورة وحدهاء بل هي مشروطة باحواله النفسية ودوافعه الروحية 
والفكرية. وهكذا فإذا كانت «العصبيةی مثلاء راجعة في تأثيرها وفاعليتها إلى «خشونة 
البداوة»» وهي فط من الحياة خاضع لظروف طبيعية ومعاشية قاسية. فإنهاء أي العصبية لا 
تقوم بدورها الاجتماعي والسيامي» دور تشييد الملك والدول إلا ذا عززتها دوافع روحية 
معينة وني مقدمتها عامل الدین «إن الدعوة الدينية تزيد الدولة في أصلها قوة على قوة 
العصبية التي كانت لها من عددها» . (ج ۰۲ ص .)٤1۷‏ 

من هذه الزاوية يجب أن ننظر إلى «إقحام» ابن خلدون لما ورد في «المقدمة السادسة» 
من آفکار وآرای ضمن ما سجله في القدمات امس الأخرى من نظریات . . . ومن هذه 
الزاوية أيضاً يجب أن نتبین العلاقة بين هذه القدمات جميعهاء وبين أبواب وفصول «کتاب 
العمران». وهي في نظرنا من نوع علاقة الأساس بالبنیان . 

إن القدمة الأولى» وهي في «ضرورة الاجتاع» تبحث في العوامل التي جعلت الاجتماع 
ضرورة تفرض نفسها على بنى البشر. وهذه العوامل قسیان» ١‏ - التعاون من أجل تحصيل 
الغذاء: إن قدرة الواحد من البشر لا تكفيه في تحصيل حاجاته من الأکل والملبس وغبرهما من 
الضر وریات, فلا بد من اجتماع قُدر أفراد كثيرين يتوزعون العمل فيا بينهم من فلاح 


(۱۰) يقسم الجغرافيون القدماء المعمور من الأرض» أي اليابس منها باستثناء أمريكا واستراليا اللتين لم 
تكونا معروفتون الى سبعة أقاليم تمتد من الجنوب الى الشمال. ابتداء من خط الاستوای فالاقليم الأول المار من 
خط الاستواء هو أول الأقاليم العمورة من جهة الجنوب» أما السابع فهو آخمرها من جهة الشبال. على أن 
بعضهم. خاصة ابن رشد. كان يرى ان ما وراء خط الاستواء من جهة الجنوب شبيه با بعده من جهة الشیال 
من حيث العمران. . . وابن خلدون لا يستبعد ذلك. انظر: ابن خلدون مقدمة ابن خلدون؛ ج ۰۱ 
ص ٤۳۸‏ - ۰.6۱ 


۱۱۷ 


وطحان وخباز وخياط. . . الخ - ۲ التعاون من أجل حفظ البقاءء وذلك بدفع عدوان 
الحيوانات وعدوان الناس بعضهم على بعض مما يستلزم قيام وازع بينيم هو اللك 
والدولة. . . ومن هذه القدمة. التي يحيل إليها ابن خلدون كثيراء تتفرع آراژه في الحكم 
وأنواعه وأطواره ومستلزماته ونتائجه . 

أما المقدمات الثانية والثالثة والرابعة والخامسة فهي تبحث في طبيعة العوامل المادية التي 
تؤثر في حياة الناس أفراداً وجاعات. فهي تفسر اختلاف أقاليم المعمور في درجة عمرائهاء 
واختلاف المظاهر العمرانية في الأقليم الواحد. ثم اختلاف الأحوال الجسمية والنفسية 
والعقلية للآفراد والجماعات . . . ويمكن اعتبار «الحقائق» التي يقررها ابن خلدون في هذه 
المقدمات أساساً لنظريته في انقسام العمران إلى بدوي وحضري واختلاف نط المعيشة 
والظواهر الاجتاعية والفكرية في كل منها. 

أما المقدمة السادسة فتبحث في إمكانية تأثير العوامل الروحية في الأفراد والسماعات» 
وبيان كيفية هذا التأثير ومداه. ولا كان تأثير العامل الروحي يرجع في الغالب إلى الوحي أو 
النبوة باعتباره إدراكاً فوق الإدراك البشري. كان من اللازم في نظر ابن 00 «بیان 
حقيقة النبوة» وتفصيل القول في أصناف «المدركين للغیب». والنظر في صحة أو بطلان ما 
يدعيه هؤلاء. . . ماما كبا كان من اللازم شرح تأثير المناخ والهواء والخحصب. . . الخء في 
أحوال البشر. 


#۲ # ۷ 


وهكذا يبدو واضحاً أن تصور ابن خلدون للعمران البشري قائم على أساس نظرته إلى 
الكون والانسان, وهي النظرة التي كانت سائدة قبل عصر النهضة: الانسان جسم ونفسء 
وهو في مركز الكون» جسمه جزء من العام المادي فهو معرض لتأثيره» ونفسه من العالم 
الروحي وهي كذلك خاضعة لتأثيره. . 

نعم إن ابن خلدون ‏ يأت بجديد بخصوص هذه المسألة. ولكن الجديد حقاً هو 
عاولته تمديد هذه النظرة إلى الانسان, التي كانت سائدة في عصره» تمديدها إلى العمران 
ككل» وقد 0 ابن خلدون بواسع اطلاعه وثاقب فکره. سد كثير من الثغرات التي 
تقف حجر عثرة أمام مثل هذه المحاولة الشائكة . 


لقد حاول بكل قواه | إظهار التكامل بين ما هو روحي وما هو مادي» بين ما هو طبيعي 
وما هو اجت‌اعي» بين ما تقتضیه «طبائ ثع العمران» وبين ما تقرره المشيئة الاطیف وباطملة 
فقد حاول أن يجعل من جموع ف العمرانية. من البداوة ال الحضارة من العصبية إلى 
الدولة» من الخلافة إلى الملك. من التجارة وأنواع الكسب إلى العلوم وأنواعهاء من العقل 
والتفكير النطقي إلى النبوة والكهانة والسحرء من الطب إلى الكيمياء والتنجيم. . . حاول أن 
يجعل من كل ذلك مظاهر خاضعة للمعقولية» قابلة للدراسة والتفسير لأنها كلها تخضع 
للمشاهدة والتجربة والاستقراء. 


11۸ 


۲ - حور النظریة : الدولة 


هذه النظرة الكلية إلى العمران البشري قد مکنت ابن خلدون من أن یلم في دراساته 
العمرانية بکثر من الظواهر الاجتاعي. فقد حاول استقصاهء‌ها إبتداء من حشونة البداوة إلى 
رقة الحضارة. وهو في كل ذلك يحاول أن يبحث لكل ظاهرة من الظواهر عن طبعها أو 
طبيعتها الخاصة, في نفس الوقت الذي يجتهد فيه في ربط الأجزاء بالكل . 

ولكن يجب الا نذهب بعيداً في تفسير «كلية» العمران عند ابن خلدون فنحمل آراءه 
ما لا تتحمله إن الرجل كان يصدر في تفكيره عن مقولات المنطق القديم. وإذا كان يتجاوز 
أحياناً مبدأ الهوية وعدم التناقض ٠‏ وينظر إلى الحوادث الاجتاعية من خلال تناقضاتها وانتقاطا 
من حال إلى حال فإنه من جهة أخرى يتمسك بقوة بمبدأ «المادة والصورة». . . وهكذا فكما 
أن کل شيء في الوجود ‏ حسب النطق القديم ‏ مادة وصورة فكذلك العمران مادته 
الاجتماع البشري» وصورته الدولة . ولا كانت الصورة هي القومة للشيء وها يتعين وجوده. 
3 الدولة بالنسبة إلى العمران» هی المقومة له والحافظة جود ومن ثمة فإن كلية 
العمران عند ابن خلدون تتجسد ٤‏ الدولة. إن الدولة «هي السوق الاعظم > أم الأسواق 
کلها»۰ 2 ۲ ص ۱۷۹). «الدولة والسلطان سوق للعالمء تجلب إليه بضائم العلوم 
والصنائع » وتلتمس فيه ضوال احکم . . . وما نفق فیها نفق عند الکافة» (ج ۰۱ ص ۳۸۹) 
والعمران اما يكثر ویزدهر حيث تکون الدولة «کالاء بخضر ما قرب منه فما قرب من الارض 
إلى أن ينتهي إلى الجفوف على البعد» رج ۰۳ ص ۸۷۲). وأيضاً «إن الحضارة في الأمصار 
من قبل الدولةء وإنها ترسخ لاتصال الدولة ورسوخها». 2 ۳ ص ۸۷۵). 

تقد تصور ابن خلدون. إذنء العمران البشري على أساس أن الدولة هی الحور 
الذي تدور حوله شوون الاجتاع وامیکل الذي يقوم عليه نسج الحياة الاجتاعية» ولذلك 
كانت المسألة الأساسية التی شغلت باله والتى تدور علیها أبحاثه ودراساته هی كيف تنشاً 
الدول ما هي عوامل ازدهارها وأسباب هريها؟ 1 


نجد هذه المسألة في طول القدمة وعرضهاء ففي خطبة كتابه ينتقد المؤرخين لكونهم 
يدونون أخبار الدول دون بيان لأصوطاء فهم تإذا تعرضوا لذکر الدولة نسقوا آخبارها قا 
محافظين على نقلها وها أو صدف لا يتعرضون لبدايتهاء ولا يذكرون السبب الذي رفع من 
رايتها وأظهر من آيتهاء ولا علة الوقوف عند غايتهاء فيبقى الناظر متطلعاً بعد إلى افتقاد 
أحوال مبادىء الدول ومراتبها مفتشاً عن أسبباب تزا مها أو تعاقبهاء باحثاً عن القنم في 
تباينها أو تتاسقها حسبیا نذکر ذلك كله في مقدمة الكتاب» (ج ۰۱ ص ۳۵4). "ويتحدث غن 
موضوعٍ كتابه فيقول» «أنشات في التاريخ كتاباء رفعت به عن أحوالٍ الناشئة من الأجيال 
ایا ب ادت ف لأولية الدول والعمران عللا وأسبابأه ثم يضيف قائلاء 
«وشرحت فيه من أحوال العمران والتمدن وما یعرض في الاجتاع الانساني من العوارض 
الذاتية ما يمتعك بعلّل الکوائن وأسباپا. ویعرفك كيف دخل أهل الدول من أبوابها» 
2 ۱ ص ۵۵۵). 1 


۱۱۹۰ 


وهذا الذي يؤكده ابن خلدون في خطبة كتابه ينطبق تام الانطباق على تركيب القلمة. 
لقد قسم المقدمة إلى فصول رئيسية (أبواب) يدور البحث في الأول منها حول العمران 
البشري على الجملة» فهو بمثابة مدخل عام. ذلكنه لعن مدل نه اون :مره آن الذي 
یشغل بال المؤلف هو الدولة أو الملك: الاجتاع ضروري للانسان» ولكن هذا الاجتاع لا 
يتم وجوده إلا بوجود وازع» وهذا الوازع لا بد أن يكون واحداً من بني البشر» e‏ له 
عليهم الغلبة والسلطان واليد القاهرت حتى لا يصل أحد إلى غيره بعدوان» وهذا هو معنى 
الملك. وقد تبين لك بهذا أنه خاصة للإنسان طبيعية ولا بد لحم منها» (ج ۰۱ ص 4۲۲). 
أما الباب الثاني. وهو الخاص بالعمران البدوي» فان ابن خلدون يسير فيه وفق خطة معينة 
تؤدي به في النهاية إلى بيان كيفية نشوء الدول. وأما الباب الثالث وهو أهم أبواب المقدمة 
كلها فيخصصه للبحث في أصل الدولة ومراحل تطورها وعوامل هرمهاء حتى إذا انتهى من 
ذلك انتقل إلى الوظائف السلطانيةء ثم الى الحديث عن مالية الدولة. . . الخ . تأتي بعد 
ذلك الأبواب الثلاثة الأخيرة» وموضوعها مختلف الظواهر المرافقة لقيام الدول أو الناتجة منباء 
كبناء المدن وتشييد الآثار» وأنواع الكسبء ثم أنواع النشاط الفكري والثقافي . 

إن الدولة إذن هى المحور الأساسى الذي تدور عليه أبحاث ابن خلدون ونظرياته. 
وليست العصبية» أو الصراع بين البدو والحضرء كا يذهب إلى ذلك بعض الباحثين"٠.‏ نعم 
إن العصبية تحتل في نظرية ابن خلدون حول الدولة مكان حجر الزاوية» وآراؤه فيها طريفة 
مبتكرة ومتاسكة نكاد تشكل نظرية قائمة بذاتها. ولكن مع ذلك فان العصبية عند ابن 
خلدون ليست غاية في ذاتهاء وإنما هي «تجري» إلى غاية معيئة هي الملك. فالملك أو الدولة 
هو الغاية من البحث. والعصبية وسيلة أو أداة للتفسير. وكذلكٍ الشآن بالنسبة إلى الصراع 
بين البدو والحضرء فابن خلدون 7 يتخذ من هذه المسألة موضوعاً للبحث والدراسة» بل إننا 
نشك في كونه قد انتبه بعمق إلى هذا «الصراع». فقد نظر إلى العمران البدوي. لا على أنه 
نقيض للعمران الحضري» بل على أنه أصل له ومادة. فالمسألة بالنسبة إليه مسألة تدرج في 
سلم الحضارة والمدنية لا مسألة صراع بين نمطين من الحياة". نعم إنه يتحدث عن الانتقال 
من البداوة إلى الحضارةء ولكن هذا الانتقال بالنسبة إليه لیس نتيجة صراع اجتماعي » وإثما 
هو أمر ويحدث بالطیم» كما سنشرح بعد. إن البدو والحضرء والعصبية واحضارت ظواهر 
عمرانية مرتبطة بالدولة باعتبارها صورة للعمران والشكل الحافظ لوجوده. وبالتالي العمود 
الفقري للدراسات العمرانية الخلدونية. 


(۱۱) ساطع احصري في كتابه: دراسات عن مقدمة ابن خلدون. وعلي الوردي في كتابه: منطق اين 
خلدون في ضوء حضارته وشخصیته (القاهرة: معهد الدراسات العربية العالية ؛ مطبعة منة التأليف والترحمة 
والنشرء ۰)۱۹۰۲ الأول يجعل حور النظریات الخلدونية هو العصبية. والثاني يجعله الصراع بين البدو واحضر . 

(۱۲) يجب أن نفرق بين آراء ابن خلدون كما فكر فيها وبين ما نفهمه نحن منها. فإذا كنا نفهم من 
مجمل آرائه أا تعكس ذلك الصراع بين البدو والحضر الذي شهده عصره. فإن ابن خلدون لم يبن نظرياته على 
هذا الصراع فشؤون العمران بالنسبة إليه ليست نتيجة صراع اجتماعي بل هي خصائص وطبائع ملازمة له. 


۱۳۰ 


الل الاس 


وة عنم لمران 
إجمال وَمَتَاقَثَة 


١‏ «ثمرة» علم العمران 


حاولنا ف الفصول الثلاثة الماضية أن نتفهم تصور ابن خلدون للعمران البشري الذي 
جعله موضوعا لعلمه الجديد. وشرحنا كيف أن صاحب المقدمة قد حرص على إثبات 
مشروعية علمه هذاء سواء من حیث استحقاقه للقب «علم»؛ اومن یت كونة غلا جديداً 
لم يسبقه إليه أحد من المفكرين السابقين» ومن ثمة كان عليه أن يثبت الفة موضوع علمه 
هذاء للموضوعات التي تبحث فيها العلوم السائدة في عصره والعصور الماضية. وقلنا إن 
الفرق الأساسي بين علم العمران الخلدوني و«علم السياسة) كما بحث فيه صاحب كتاب 
سراج اللوك, هو فرق في طريقة البحث والمعالجة أكثر منه فرقا في الوضوع . أما الان فعلینا 
أن نحاول استکیال فهمنا لتصور ابن خلدون لعلمه الجديد من زاوية أخرى: زاوية الغاية 
التي يهدف إليها من نشاء هذا العلم . ومن ثمة فلا بد لنا من التسائل: لماذا علم العمران: 
ما فائدته وما ثمرته؟ 

لقد سبقت الإشارة إلى أن فكرة هذا العلم الجديد قد استوحاها ابن خلدون من خلال 
مطالعاته لکتب التاریخ » باحثا عن دروس و«عبر» من الماضي تعينه عل فهم الحاضر الذي 
أثقلت على فکره مشاکله وأحداثه» إلى درجة قرر معها الانسحاب من خضم الحياة السياسية 
والتفرغ للمطالعة والدرس. أي لتأمل هذه الشاکل وعاولة فهم طبیعتها وأسبابها. إن طریق 
ابن خلدون إلى عمله الجديدء هو التاريخ» وبالضبط ذلك الترابط بين الاضي والحاضرء 
الذي اكتشفه في فترة توتره النفسي العميق» التي تحدثنا عنبا من قبل. ومن هناك كان تصوره 
لعلم العمران باعتباره يصلح أن يكون «معيارأ يتحرى به المؤرحون طريق الصدق والصواب 
فیبا ينقلونه من الأخبار ‏ وبالتالي فان علم العمران من هذه الناحية. أداة لا غنى عنها 
للمؤرخ إذا هو آراد أن ينقل لمعاصريهء وللأجيال الآتية من بعدی صورة أقرب ما تكون إلى 
الحقيقة. عن الماضي وحياة الأجيال الماضية. . . ولكن هل تنحصر فائدة علم العمران في 
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هذه المسألة وحدها؟ وهل كانت الحاجة إلى معيار لتمحيص الأخبارء هي الدافع الوحید» 
احقيقي» الذي حمل صاحب القدمة على إنشاء علمه الحديد؟ 

إن ابن خلدون يقرر مبدئی طبقاً لراي الحكاءء أي المناطقة: أنه «إذا كانت كل 
حقيقة متعقلة طبيعية يصلح أن يبحث عا يعرض ها من عوارض لذاتهاء وجب أن يكون 
باعتبار كل مفهوم وحقيقة ة علم من العلوم مخصه»٠.‏ ولکنه يعقب على ذلك. ع لإغفال 
الحكاء لهذا العلم الجديدء وعدم كتابتهم فيهء فيقول: «لكن الحكماء لعلهم إنما لاحظوا في 
ذلك العناية بالثمرات. وهذا - أي علم العمران - فا ثمرته في الأخبار فقط كما رأيت. وان 
كانت مسائله في ذاتها واختصاصها شريفة: لكن ثمرته تصحيح الأخبار وهي ضعيفة» 
فلهذا هجروه» . وج ۱ ص 8۱۵). 

إن موقف ابن خلدون. هنا» واضح وغامضص ف الوقت نقسه : هو واضح من حيث 
يؤكد أن «ثمرة» علم العمران هي تصحیح الأخبار. ولکنه غامض من حیث انه يؤكد من 
جهة أخرى ان مسائل هذا العلم «في ذاتها واحتصاصها شريفة»» دون ان یبن نوع هذا 
«الشرف» وحقیقته . فاذا يعنيه ابن خلدون بذلك؟ 

للاجابة عن هذا السژال لا بد من التعرف أولاً على ما يقصده «الحكماء» ب : 
«شرف» العلم . والجواب عن هذه النقطة يقدمه لنا نا الغزالي مرة آخری. يقول أبو حامد في 
كتابه ميزان العمل": «إن شرف العلم يدرك بشيئين: أحدهما بشرف ثمرته. والآخر بوثاقة 
دلالته» وك اا ا د «لأن صحة البدن أشرف من 
معرفة كمية المقادير». ولكن الحساب أشرف من الطب باعتبار وثاقة الدليل. لأن العلم 
بمسائل الحساب علم ضروري غير متوقف على التجربةء بخلاف الطب. ومع ذلك فإن 
«النظر إلى شرف الثمرة أولى من النظر إلى وثاقة الدليل». 

وعلى هذا فالعلوم إما أن تكون شريفة لكونما تنفع الإنسان بكيفية مباشرة في الحياة 
الدنيا: العلوم الطبيعية» أو في الحياة الاخری. العلوم 0 وإما أن تكون شريفة من 
حيث إنها تخدم العقل وتشبع فضوله في العرفت. وتعينه على التقدم في العلوم . وعلم العمران 
من الناحية الأولى شريف لأن ثمرته تصحيح الأخبار» ما يساعد الإنسان على معرفة الماضي 
على حقيقته واستخلاص الدروس من وقائعه وأحداثه» الشیء الذي يفيده في حياته الدنياء 
ويذكره بحياته الأخرى. ومن هنا كانت فائدة التاريخ أنه «يوقفنا على أحوال الماضين من 
الأمم في أخلاقهم, والأنبياء ف سیرهم » واللوك في دوطم وسیاستهم» حتى تتمم فائدة 


(۱) هذه العبارة من أكثر عبارات ابن خلدون غموضاً والتواء ومعناهاء أنه كلما تسوفر لدى الباحث 
موضوع واقعي يمكن للعقل أن يبحث فيه ويبين خصائصه. كان من الواجب انشاء علم جديد خاص بهذا 
الوضوع . 

(؟) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» ميزان العمل. تحقيق وتقديم سلیمان دنياء ذخائر العرب؛ ۳۸ 
(القاهرة: دار العارف» ۰۱۹14 ص ۳۵۱. 
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الاقتداء في ذلك لمن يرومه في أحوال الدين والدنيا» (ج ۰۱ ص ۳۰۲). ولكن مع ذلك فإن 
ثمرة علم العمران من هذه الناحيةء ثمرة ضعيفةء لأنه لا يقدم لنا هذه الثمرة مباشرةء بل 
عبر التاريخ . 

ولکن علم العمران لا یقتصر شرفه على هذه الناحية فحسب فه وک قلنا علم 
شريف من حيث «مسائله في ذاتها واختصاصها) . أي من حيث كونه علا برهانياً متين الأدلة 
وثيق البراهين. وهذا ما أغفله الحكاء ولم ينتبهوا إليه. إن علم العمران لا يقتصر على ذكر ما 
حدث كما هو الشأن بالنسبة إلى التاريخ » بل إنه يبين کیف. ولاذا حدث ما حدث «بوجه 
٠‏ برهاني لا مدخل للشك فيه» هو علم يشرح «من أحوال العمران والتمدن وما يعرض في 
الاجتماع الإنساني من العوارض الذاتية. ما يمتعك بعلل الكوائن وأسبابهاء ويعرفك كيف 
دحل أهل الدول من أبوابهاء حتى تنزع التقليد من يدك وتقف على أحوال ما قبلك من 
الأيام والأجيال وما بعدك) «... داخلا من باب الأسباب على العموم إلى الأخبار على 
الخصوص» فاستوعب أخبار الخليقة استیعاب وذلك من الحكم النافرة صعاباًء واعطی 
لوادث الدول علا وأسباباء وأصبح للحكمة صوانا وللتاریخ نز ایام وج ۱ ص ۳۵۹۱). 


تلك هي مسائل هذا العلم احدید وذلك هو شرفها دفي ذاتبا واختصاصهاه. كيف 
لاء وصاحب هذا العلم یقول عن کتابه «ولم آترك شيئاً في أولية الأجيال والدول. وتعاصر 
الأمم الأول» وأسباب التصرف والجول» في القرون | الخالية واللل وما يعرض في العمران 
من دولة وملّف ومدينة وحلّت وعزة وذلف وكثرة وقلّة» وعلم وصناعة. وكسب وإضاعة, 
وأحوال متقلبة مشاعة» وبدو وحضر » وواقع ومنتظر. إلا واستوعبت مله وأوضحت براهینه 
وعلله» فجاء هذا الکتاب ف بما ضمنته من العلوم الغريبة. والحكم المحجوبة القريبة» 
(ج ۰۱ ص ۳۱۷). 


إن هذه العبارات التي يقدم بها ابن خلدون كتابه وجدد من خلاشا علمه الجديد. 
توضوعا وغایة ذات أهمية قصوى بالنسبة إلى ما نحن بصدد البحث فيه . فهي تعیننا على 
تصور أحسن لعلم العمران الخلدوني والغاية التي أنشأه من أجلها. وتجنباً للاطالت ولما قد 
يكون هناك من تکار لا سيق أن أشرنا إليه أو روا" نكتفي هنا بإبراز المسائل المامة 
الائية : 

الأولى: هي ما تشير إليه عبارة ابن خلدون هذه: «داعلا من باب الأسباب على 
العموم إلى الأخبار على اخصوص». لقد وردت هذه العبارة ضمن الفقرات التي قدم بها 
لكتابه بجميع أقسامه : القدمة والتاريخ . ونحن نعتقد أنه يشير هنا إلى أن القدمة التي ضمنها 
علمه الجديد هي مدخل إلى التاریخ» يشرح فيه الأسباب على العموم ليتفرغ بعد ذلك إلى 
الأخبار بالتفصيل. ومعنى هذا أن القدمت أو علم العمران. تنظر إلى التاريخ في عموميته 
وکلیته . فهي بمثابة شرح وتفسير لأحداث الماضي دون تقيد بالزمان والمكان. أما ما بعدها أي 
التأريخ فهو تفصيل لوقائع الاضي حسب زمان ومكان وقوعها. وهذا ما يلقي أضواء كاشفة 
على تفرقة ابن خلدون في التاريخ بين «ظاهر» و«باطن» . فالتاريخ «فی ظاهره لا يزيد على 
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آخبار عن الأيام والدول» والسوابق من القرون الأول» تنمو فيها الأقوال» وتضرب فيها 
الأمثالء وتطرف بها الأندية إذا غصها الاحتفال وتژدي إلينا شأن الخليقة كيف تقلبت بها 
لجرل واتسع للدول فيها النطاق والمجال» وعمروا الأرض حتی نادى بهم الترحال» وحان 

منهم الزوال». إن التاريخ بهذا المعنى هو سرد لحوادث الماضي في تسلسلها الزمني فهو 
ا بل جرد «أخبار تنمو فيها الأقوال». أما دفي باطنه ‏ فهو نظر وتحقيق» وتعليل 
الكائنات ومباديها دقيق» وعلم بكيفيات الوقائع وأسباما عميق» فهو لذلك أصيل في الحكمة 
عريق. جدير بأن يعد في علومها وخليق» (ج ۰۱ ص .)"0١‏ إن التاريخ بهذا العنی هو 
تفسير للكائنات - التي من عالم الأفعال 2 أي النشاط البشري عبر القرون والأجیال 1 
القوى الوجهة والفاعلة بل المتحكمة في هذا النشاط بممختلف مظاهره وأشكاله . 


والمسألة الثانية: التي نريد إبرازها من خلال العبارات التي أوردناها آنفاً هي : أن هذا 
التفسير للتاريخ ؛ الذي تضطلع به المقدمة أو علم العمران» يهدف إلى بيان «كيف دخل أهل 
الدولة من أبوابها ( . . .) حتى تقف على أحوال ما قبلك من الأيام وما بعدك» وتعرف كل 
«واقع ومنتظر» . إن همه عله العمران. إذن» لا تنحصر في بیان ما حدث في الاضی» بل 
هو يعرفنا بجا «قبلنا وما بعدنا»» با هو «واقع» وما هو «منتظر». ومعنى هذا بلغة عصرناء أن 
علم العمران هيدف من خلال تفسيره للتاريخ, إلى الكشف عن حقيقة «الصيرورة 
التاريخية»: والشروط الى توجهها والعوامل الفاعلة فیها. هذه الصيرورة التي تتجسد في 
الدولة باعتبارها «صورةه العمران والشکل الحافظ لوجوده. وإذن فان «الدخول من باب 
الأسباب على العسوم يعني فهم الصيرورة التاريخية, الشيء ء الذي لا بد منه لفهم أحداث 
الماضي باعتبارها أحداثاً جزئية تحدثنا عنها «الأخبار» . 


أما المسألة الثالثة : والأخيرة فهي متوجة لما قلناه بصدد المسألتين السابقتين وهی أن 
هذا الکتاب - والقصود به المقدمة والتاريخ معا قد أصبح نظراً لذلك کل «للحکمة من 
وللتاريخ جراباً» . 

ما معیی هذا؟ الصوان والجراب معن واحد ريا وهو الغلاف الذي یصان فيه 
الشيء. وبناء على ذلك فان كتاب العبر يضم الحكمة والتاريخ معأ الحكمة أو الفلسفة في 
القدمت والتاريخ 00 . وینتج عن ذلك أن علم العمران نوع من الحكمة»ء وفرع من 
فروعها فما نوع هذا العلم بالضبط؟ هل هو علم في المج على غرار المنطق؟ ا 
اجتیاع أم فلسفة تاریخ أم فلسفة سياسية؟ ذلك ما سنحاول البحث فيه في الفقرات 
التالية؟ 


(*) الكائنات التي من عالم الأفعال هي في لغة ابن خلدون, مجموع أنواع النشاط البشري وما ينتج عنه. 
أما الكائنات التي من عالم الذوات فهي المخلوقات المادية والروحية التي خلقها الله . 

)٤(‏ هذا مع العلم أن هناك فرقاً لغوياً دقيقاً بين الصوان والجراب. فالصوان من الصيانة وهو ما تصان 
فيه الأشياء الثميئة غالبا أما الجراب فهو في الأصل مزود المسافر يضع فيه أمتعته وطعامه. ولمذا جعل ابن 
خلدون الحكمة في الصوان باعتبارها أثمن من الأخبار التي جعلها في الجراب. 


۱۳ 


۲ - نعم هو معيار. . . ولكن 


أما أن يكون ابن خلدون قد تصور علمه الجديد على أن إحدى مهامه الأساسية هي 
«تمحيص الأخبار». فهذا ما لا شك فيه وما لا تاج منا إلى مزيد من التفصیل. وأما أن 
يكون هذا العلم يصلح فعا هذه المهمة. فهذه مسألة قابلة للمناقشة. وهي موضوع البحث 
في هذه الفقرة. فلنبدأ بطرح الأسئلة الأساسية في الموضوع. وهي : هل يصلح علم العمران ` 
کا شرحه صاحبه ليكون معياراً يتحرى به المؤرخون طريق الصدق والصواب في ينقلونه؟ 
وهل يكفي ف تمحيص الأخبار مراعاة مطابقتها لطبائع العمران؟ ثم ا م يطيق ابن خلدون 
نفسه هذا «الهج» الذي دعا إليه عند كتابته التاریخ؟ 


قبل الإجابة عن هذه الأسئلة تجب الاشارة إلى أن مصادر التاریخ» كانت إلى أيام ابن 
حلدون» تنحصر ف «الأخبار» التي ينقلها المؤرخ من الكتب» أو يسمعها من رواتها المباشرين 
أو غير المباشرين» فلم يكن الاهتام بالمصادر الأخحرى» كالوثائق والآثار» قد ظهر بعد. 
ولذلك كان «النقد التاريخي » منحصرا آنذاك فیا عبر عنه ابن خلدون ب «تمحيص الأخباره 
وهي ۰ و باهت‌ام کبار الزرخین قبل ابن خلدون. بل إن مشكلة ن نقد ار 
2 عل يد أولئك الذین تصدوا لجمع اف أو لكتابة السيرة النبوية . وقد اهتدى 
هؤلاء ‏ كا أشرنا إلى ذلك سابقاً - إلى طريقة نقدية سموها «التعديل والتجريح». 


والحق أن ملاحظة ابن خلدون على هذه الطريقة من حيث نبا لا تصلح أو عل الأقل 
لا تكفي في نقد «الأخبار عن الواقعات» صلاحيتها في «الأخبار الشرعية» الإنشائية» ملاحظة 
سديدة ودقيقة : فقبل التعدیل والتجریح لا بد من النظر آولاً فيها إذا كان مضمون ابر مکن 
الوقوع أم لا. ولو ان ابن خلدون حصر قضية الامکان هذه في الامکان «الطبيعي» أي في 
مطابقة مضمون الخبر لقوانین الطبيعة لما كان هناك اٍشکال. إذ إن ادف من «الطابقة» 
سيصبح حينئذ محصوراً في فصل الأخبار التاريخية عما يداخلها من خرافات وأساطير لا یقبلها 
العقل» ولا تسمح بوقوعها قوانين الطبيعة. ولكن الإشكال قائم وبكيفية حادة» في كونه أراد 
أن يخضع صحة الخبر لطابقته لما آسیاه «طبائع العمران». ومهما يكن من أمر طبائع العمران 
هذه. فهي في ناية التحليل من إنشاء العقل» وبالتالي فان المقياس أو المعيار في صحة ابر 
أو عدم صحته سيكون العقل» والعقل وحده. وإذا كان الأمر كذلك» ألا يصبح التاريخ من 
صنع العقل لا من صنع الأخبار؟ 

لقد تنبه إلى هذه المشكلة» من قبل المؤرخ الكبير ابن جرير الطبري الذي فضل أن 
يحتفظ للتاریخ مپوپته احفيقية فالتاریخ هو أولاً وقبل کل شيء آخبار. با 


من ناقل ينقلهاء أو راو یریما فهي لا تستنبط بالعقل» ولا تکتشف بالفکر والنظر : « 
العلم با كان من آخبار الاضین وما هو کائن من آنباء اخادئین غير واصل 1 
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يشاهدهم ول يدرك زمانبم إلا بأخبار المخيرين ونقل الناقلين. دون الاستخراج بالعقول. 
والاستنباط بفكر اغوس ۴ 

نعم إن موقف الطبري هنا قابل للمناقشة أيضاًء فإعادة بناء الماضي لا يمكن أن تتم 
ععزل عن العقل» خاصة في مرحلة الانشاء والتركيب» إذ لا بد من تفسير وشرح» ولا بد 

من التعليل كلما كان ذلك مكنا وهذا لا بد فيه من إعمال العقل. ولكن مع ذلك فان موققه 

أقل خطرا من موقف ابن خلدون الذي يريد أن يحكم العقلء لا في التفسير والتعليل 
فحسب. بل في قبول الأخبار أو رفضها. وهکذا فإن المطابقة لوقائع العمران کمنیج 
للتاريخ » ليست بأَسلَمْ من «التعديل والتجریح». وبالتالي فان المشكلة ستظل قائمة ما دام 
المؤرخ يعتمد فقط على الأخبار المنقولة أو المروية من غير استعانة بالوثائق والآثار وغير ذلك 
من المصادر المادية. وإذا كان من فضل لابن خلدون في هذه المسألة فهو فضل إثارة المشكل 
بحدق ولقد كان بإمكانه الاهتداء إلى ال بتوسيع دائرة مصادر التاريخ والعمل على نقدها 
نقداً مادياً > لو أن الشکل الحقيقي الذي ملك عليه اهتيامه كان هو النقد التاريخي بالذات . 

على أن ابن خلدون معذور هنك أو لأن العلم في عصره والعصور التي خلت قبله 
کان دوا هو دما ويه الصدور» لا ما تتضمنه الأوراق. فرواية العلم والأخبار عن المشايخ 
وكبار الرجال كان المصدر الفضل والموثوق بهء وثانياً لأن التأكد من صحة الوثيقة واستنطاقها 
كان يتطلب أسلحة لم تكن متوفرة في عصره. 

ولكن على الرغم من ذلك فلقد كان على صاحب المقدمة وهو الذي يلترم المنطق 
بصرامة» أن يتأمل معياره الجديد هذا ويبحث فيها إذا كان يصلح حقاً في نقد الأخبار أكثر 
من صلاحية التعديل والتجریح » بل لقد كان عليه أن يراجع بعض نظرياته بعد أن اتسعت 
تجربته» وعاش في الشرق العري ي أوضاعاً تختلف عن تلك التي عاشها في المغرب والتي أوحت 
له بآرائه ونظرياته في ميدان السياسة والاجتماع . 

لقد أراد ابن خلدون أن يجعل من علمه الجديد ضابطاً للكتابة التاريخية. ولكن علم 
العمران كا عرضه صاحبه ليس عبارة عن قواعد منهجية» بل هو تفسير لحوادث تاريخية 
معینة. إن علم العمران في الحقيقة يعتمد على التاریخ» لا العکس . فيجب أن تكون الأخبار 
صحيحة حتى نستطيع أن نتعرف من خلالنها على ما يمكن تسمیه ب «طبائع العمران» إن 
الأخبار التاريخية الصحيحة يجب أن تسبق كل تفسير نقترحه لفصل من فصول التاريخ . 

لقد أخطأ ابن خلدون ‏ إذن ‏ في فهم العلاقة بين علم العمران وبين التاريخ . . 
ولقد كان طذا الخطأ نتائج خطيرة على هذا العلم نفسه. وقد انعكس هذا الدور الخاطىء 
الذي اسنده ابن خلدون إلى علمه ابلدید. على تحلیلاته حوادث تاريخية كثيرة» خحاصة تلك 
التي التزم في تفسیرها مراعاة «طبائع العمران» كا فهمها وقررها. وبدل أن یراجم فهمه لهذه 


)٥(‏ أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك. الطبعة المصرية (المطبعة الحسئية» 
[د.ت.])» ج ۰۱ ص ۵. ۱ 
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الطبائع عندما تتعارض مع وقائع التاريخ . نجده يتحايل كلت الطرق» وكا أجاناء 
لادراج هذه الحوادث في إطار تلك الطبائع. ولو أدى به ذلك إلى تكييفها بشكل غير 
مشروع . 
من ذلك مثا أن العيّاسة اخت هارون الرشید «لا يمكن أن تأتي محظوراً في الشرع 

جعفر البرمكى . لأنها كانت «قريبة عهد ببداوة العروبية وسذاجة الدین البعيدة عن عوائد 
ارف ومرتم الفواحش» (ج ۰۱ ص ۳۷۶). وکذلك فإن الأخبار التي تنسب إلى هارون 
الرشید شرب الخمر آخبار كاذبة واهی لا لشيء إلا لأن الرجل «م یکن. . . بحیث یواقع 
عرماً من أكبر الکباثر عند أهل الملّة» ولقد كان أولتك القوم كلهم بمنجاة من ارتکاب السرف ‏ 
والترف ف ملابسهم وزينتهم وسائر متناولاتهم . لما كانوا عليه من خشونة البداوة وسذاجة 
الدين التي لم يفارقوها بعد»؟ وأيضاً فان الدولة العباسية آنذاك كانت في أول طورهاء ولان 
طبائع العمران تقتضي أن «طبيعة الدولة في أولما. . . البداوة والغضاضة:» (ج ۰۱ 
ص ۰)۳۸۱. 


هذا إذا كان تزييف ابر - مکنا دون حرج . أما إذا كان الحادث التاريخي من القوة 
بحیث لا يِن نکاره؛ فان الحل حينئذ سیکون عن طریق التحایل على «طبائع العمران» 
نفسها تماما ىا يفعل الفقهاء - وابن خلدون واحد مهم حين پتحایلون على نصوص 
الشرع لاصدار فتاوی تقرر ما يريدون أو یراد هم . وهکذا فإذا كانت «طبائع العمران» 
تقتضي أن «الرئاسة على آهل العصبية لا تکون في غير نسبهم» وان «اللك والدولة العامة إنما 
يحصلان بالقبيل والعصبية»» وإذا كان من الثابت تاريخياً أن المهدي بن تومرت قد ترأس على 
قبائل مصمودة التي ناصرته وبايعته على الموت «وتساقطت في ذلك من أتباعه E‏ 
يحصيها إلا خالقها» (ج »١‏ ص ۳۹۷)ء على الرغم من ادعائه الانتساب إلى آهل البيت» لا 
إلى عصبية مصمودة, فان الحل لهذا الإشكال هو أن نسبه الفاطمي كان «خفياً قد درس عند 
الناس وبقي عنده وعند عشيرته يتناقلونه فيهم » فيكون النسب الأول كأنه انسلخ منه. ولبس 
جلدة هؤلاء وظهر فيها. فلا يضره الانتساب الأول في عصبيته إذ هو مجهول عند آهل 
العصابة»! (ج ۰۱ ص ۳۹۸). هذا بالنسبة الى نسب ابن توسرت. أما فيما يتعلق بالمولى 
08 العلوي السب. الذي رأس قبائل أوربة ومغيلة البربرية وأقام فيها دولة الأدارسة 

إنه لم يكن من عصبيتهاء اسب ی سا ای وی 9 مئله 
زاف بل امین الذي ترأسوا على قبائل صنباجة وهوارة وأقاموا فيها دولتهم . . 
حل الاشکال هنا يتطلب التحايل عل «طبائع العمران»» وذلك بتوسيع مفهوم E‏ حتی 
يصبح مفعوطا آشبه بمفعول السحر. وبيان ۳1 أن عصبية أدريس والعبيديين كان لما «غلب 
كثير عل الأمم والأجیال» حتى صار الولاء ها «عقيدة إيمانية» لا يكن زعزعتها وإلا «زلزلت 
الأرض زلزاها» فالأدراسة والعبيديون من آهل «النصاب الملكي» أي من سلالة عصبية 
حاكمة ولذلك فانه وقد يحدث لبعض أهل النصاب اللكي دولة تستغني بها عن العصبية» 
(ج ۰۲ ص 556). وبعبارة أوضح › إن العصبية هي دوماً أصل للسلطة والملك. ولكن إذا 
بحدث تأسیس اللك والدولة في قوم ذوي عصبية معينة وعلى يد شخص لا ينتمي لا من 
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قريب ولا من بعيد إلى عصبيتهم. فإن السبب في ذلك راجع إلى مفعول العصبية التي كانت 
قدياً لسلف هذا الشخص. مهما بعد العهد بذلك السلف! هذا والأمثلة التي من هذا النوع 
كثيرة › وستصادف بعضاً منها في الفصول التالية . 

نعم لقد استطاع ابن خلدون أن يطبق «قوانینه» بنجاح» ولكن فقط في الأخبار التي 
هي من قبيل الخرافات. أما الأخبار الأخرى التي هي وقائم تاريخية صحيحتة ويخالف 
مضمونها «طبائع العمران». فإنه قد وجد نفسه إزاءها أمام موقفين لا ثالث هیا: ما أن يجعل 
لكل حادئة تاريخية لا تقبل التحايل أو التأويل قانونها اشاص. الشيء الذي يلغي علم 
العمران بالمرة لأنه لا علم إلا بالكليء وأما أن يترك «طبائع العمران» ان ويكتب التاریخ» 
کا هو وعلى نفس الشكل تقريباً الذي كتبه به أسلافه ا . وفعلا فقد اختار ابن 
خلدون الوقف الثاني . وهذا في نظرنا هو السبب الذي جعل ام العمران لا يطبق 
«قوانینه» العمرانية في كتابه التاريخي ٠‏ وهذا ا ما جعل المؤرخين الذين جاؤوا بعده ل 
يستفيدوا من هذا «المعيار» الخلدوني“ . 


* #* *# 


نخلص مما تقدم إلى نتيجة واضحت وهي آن علم العمران اخلدوني» لا يصلح أو 
على الأقل لا يكفي لتمحيص الأخبار» كل الأخبار. ومن ثمة فان هويته الحقيقية يجب أن 
يبحث عنها في الجانب الاخر من جوانب «شرفه» أي في كونه دراسة مستقلة للعمران 
البشريء مما يجعل منه علي قائ)ً بذاته, لا أداة أو معياراً لعلم آخر. ولكن ما نوع هذا العلم 
بالضبط؟ 


۳ - أهو علم اجتماع؟ 


يرى كثير من الباحئین أن علم العمران الخلدوني ينطبق تماماً على الدراسات الاجتياعية 
الحديثة المعروفة باسم «السوسیولوجیاه ومن ثمة يرون أن ابن خلدون يستحق أكثر من غيره 
لقب المنشىء والمئؤسس لعلم الاجتماع . فعلاوة عل الموافقة اللفظية بين إسم كل من العلمين 
(علم العمران = علم الاجتماع)» فإن هناك توافقاً تام في نظر هؤلاء الباحين. بين موضوع 
العلمين ومنیجهی والغاية منهیا. . . إن موضوع علم العمران هو الاجتاع البشري وما يلحقه 
من الأحوال لذاته» أي الظواهر الاجتماعية. واللهج الذي سلكه ابن 3 في البحث في 
الشؤون الاجتاعية هو حسب هؤلاء دائاء منهج وضعي تجريبي » كما أن الغاية منه هي 
دراسة الظواهر الاجتاعية كا هي بغية التوصل إلى «القوانین» التي تسير جقتضاها وقائم الحياة 


(1) تضاربت آراء الباحئین حول الأسباب التي جعلت ابن خلدون ‏ يطبق «منهجه» التاريخي في ما کتبه 
من تاريخ . فمن قائل لعل ذلك راجع إلى أنه بدا بكتابة التاريخ أولاً قبل اكتشافه العلم الجديد» ومن قائل أن 
الجو العام والطريقة السائدة في عصره لم يكونا يسمحان له بذلك. . . والرأي الصحيح عندناء هو ما قررناه 
أعلاه. . . ان طبائع العمران كما تصورها ابن خلدون لا يكن تطبيقها دون خطر تشويه التاريخ شونا 
كبيراً. . 
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الاجتاعية , . 5 وغني عن البیان القول بان هذا وذاك هو موضوع ومنويج وغاية علم الاجتماع 
الحديث. 7 الراي یه يشترك فیه. لیس فقط آولتك الذین خحصصوا دراسات مستقلة لمقدمة 
ابن خلدون. بل أيضاً معظم الذين تصدوا إلى التأريخ لعلم الاجتماع من الأساتذة 
العرب”" . 


والواقع أن تعريف ابن خلدون لعلمه الجديد, والطريقة التي سلکها في معاطته 
السائل و التي تعرض فا وكذلك التصمیم الذي سار عليه في أبحائه» کل ذلك 
يغري بالقول بأن علم العمران الخلدوني هوتماماً علم الاجتاع الحديث. ولكن إذا تجاوزنا 
هذه المظاهرء وهي في معظمها مظاهر شكلية» وحاولنا ال إلى عمق التفکیر الخلدوني 
للتعرف على حقيقة تصوره لعلمه الجديد. وحقيقة الإطار الذي وضعه فيه» فإننا سنکون 
مضطرين إلى التردد في «توأمة» علم العمران الخلدوني بعلم الاجتماع الحديث. 


ذلك لأن المشكل الرئيسي الذي سيطر على اهتمام ابن خلدون هوء كما قلنا قبل» 
«تعاقب الدول وتزاحمها» وأسباب قيامها وسقوطهاء لا الشؤون الاجت‌اعية عامة. لقد سبق 
أن أوضحنا إن المحور الأساسي الذي تدور حوله آراء ابن خلدون وأبحاثه هو الدولةء كما 
تصورها وکا عرفها عصره. . نعم إن ابن خلدون لا يبحث في الدولة بحا فقهياً «حقوقيأ». 
بل یدرسها تارمخیاً واجتاعیا كا عرفتها البلاد الإسلامية» ومن ثمة فان الظواهر الاجت‌اعية 
التي يعنى ابن خلدون بدراستها هي آما تلك التي تؤدي بشکل من الأشکال وحسب رأيهء 


(۷) يذهب بعض الباحشین في المقارنة بين علم العمران الخلدوني وعلم الاجتیاع الحديث إلى أبعد من 
هذا. فالدكتور علي عبد الواحد وافي مشلا یری أن كل باب من أبواب المقدمة هو عبارة عن قسم من أقسام 
الدراسات الاجت‌اعية الحديثة . فالباب الأول من أبواب المقدمة يتناول بالدرس أثر البيثة الحغرافية في الظواهر 
الاجتماعية وتشكلها. والباب الثاني وموضوعه العمران البدوي والأمم الوحشية والقبائل يتشاول «المسائل الي 
يدرسها الحدئون من علماء الاجتماع في ما يسمونه أصول المدنية الحديثة (همناهعنازت ها عل عمنعة0) والباب 
الثالث وموضوعه. الدول العامة والملك والخلافة والراتب السلطانيةء یتعرض لا يسميه المحدثون علم الاجتماع 
السياسي . أما الباب الرابع في البلدان والامصار وسائر العمران, «فقد عرض فيه ابن خلدون لما أسياه العلامة 
دوركايم » المورفولوجيا الاجتاعية (عاهنع50 ءiعoاMorpho‏ هآ) أي علم البنية الاجتاعية». ويعلق د. واني 
عل هذا قائلا «وقد ظن دوركايم وأعضاء مدرسته آنهم أول من فطن إلى الخواص الاجتاعية لهذه الظواهر 
وأول من أدخلها في مسائل علم الاجتماع» ول يدروا روا نه قد سبقهم إلى ذلك ابن خلدون باکث من خسة 
قرون . . .» أما الباب الخامس في المعاش ووجوهه فقد عرض فيه حسب رأي د. وافي دائماً لا يسمى الآن 
علم الاجتماع الاقتصادي (عناو0:01هم5 ونوهامنه50) والباب السادس والاخیر وموضوعه العلوم وأصنافها 
والتعليم وطرقه «فهو يتعرض لارتقاء التفكير الإنساني (الديناميك الفكري الاجتاعي حسب تعبير أوكست 
كونت) ولنشاة العلوم وترتيبها (56(60665 دعل «منامع‌تانههه1)) والتعليم وطرقه . . .۰ 
انظر: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر 
ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكر: مقدمة ابن خلدون تحقيق علي عبد الواحد وافي» ٤ج“‏ ط ۲ 
(القاهرة : نة البيان العري» 6 (الطبعة الثانية بخصوص الجزء الأول والطبعة الأولى بخصوص باقي 
الاجزاء) ج ۱ ص ۲۳4 و۰۲۶۱ ج ۰۲ ص ۰۱٩‏ وج ۳ ص ۸٩۳‏ و۳٣۹۷‏ . 
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إلى قيام الدول أو سقوطهاء وإما تلك التي تحدث من خلال النشاط الاجتاعي والفكري 
للحياة احضریة والتي تعتير الدولة شرطا لوجودها. 

آما غير هذه وتلك من الظواهر الاجتماعية» فان صاحب علم العمران لا يوليها أي 
اهت‌ام . إنه لا يعنى لا بالفرد ولا بالأسرة ولا بالعلاقات الاجتاعية الدقيقة» بل انه على 
الرغم من آن آبحاثه تکاد تترکز حول الجتمع القبلي» فهو لا هتم بدراسة الحياة في القبيلة 
ولا بالعلاقات الداخلية فیها, ولا بنظمها وعاداتها وتقاليدهاء وإنما يهتم فقط بالقبلية في فترة 
معينة من تطور نشاطهاء أي عندما تصبح قوة سياسية ها وزنها في سير الأحداث. إنه يركز 
اهتيامه حول «العلاقات الخارجية» للقبائل علاقاتها مع بعضها بعضا ومع الدولة . ولا كانت 
هذه العلاقات تتجسم في «الصراع العصبي» من أجل السلطة فان ابحائه في الهاية تترکز 
حول الدولة» نما جعلها تمتد عموديا أكثر من إمتدادها أفقيا. 

ومن هنا كان علم العمران الخلدوني أضيق من علم الاجتماع من الناحية الأفقیت 
ولكنه أعمق مله من الناحية العمودي الناحية التاريخية. ذلك أنه بمقدار ما تمتد الدراسات 
الإجتماعية الحديثة والعاصرة إلى ختلف مظاهر الحياة الاجتماعية قصد دراستها في تداخلها 
وتشابكها دون تقيد بالزمان والمكان تقيداً كبيراًء بمقدار ما یفوص علم العمران في تتبع 
ظاهرة اجتاعية أساسية بعينباء هی ظاهرة الدولت خلال مراحل نشأتها وتطورها والأحداث 
التاريخية والاجتياعية المرافقة لها. ومن هذه الزاوية يبدو علم العمران آقرب إلى التاريخ منه 
إلى علم الاجتماع . 

فهل نحن هنا أمام فلسفة معينة للتاريخ 


٤‏ - فلسفة تاريخ. . .؟ 


کثیرون هم آولئك الذين رآوا هذا الرأي» وعلى رأسهم جميعاً الزرخ البريطاني العاصر 
. أرنولد تويئبي ۶۵ .۸ الذي قال عن ابن خلدون أنه «قد أدرك وتصور وأنشا فلسفة 
للتاریخ» هي بلا شك أعظم عمل من نوعه خلقه أي عقل في أي زمان ومكان»©. وال 
مثل هذا ذهب روبرت فلينت ۳:04 الذي قال: «من جهة علم التاريخ أو فلسفة التاریخ 
يتحلى الأدب العربي بإسم من ألمع الأسماء. فلا العالم الكلاسيكي في القرون القديمة. ولا 
العام المسيحي في القرون الوسطی يستطيع أن يقدم سا يضاهي في لمعانه ذلك الاسم. إذا 
نظرنا إلى ابن خلدون (۱۳۳۲- ۱٤7‏ م) كمؤرخ فقط وجدنا من يتفوق عليه حتى بين 
كتاب العرب أنفسهم. وأما كواضع نظريات في التاريخ فإنه منقطع النظير في كل زمان 
ومكان؛ حتى «فیکو» بعده باکت من ثلاثائة عام. ليس أفلاطون ولا أرسطو ولا القديس 
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أغسطن بأنداد له. وأما البقية فلا يستحقون حتى الذكر بجانبه. . . كان رجلا منقطع النظير 
بين أهل دينه ومعاصريه في موضوع الفلسفة التاريخية كا كان «دانتي» في الشعر و«بايكون» في 
العلم بين أهل دینهیا ومعاصریهیا»(. 

إن رأي هذين الباحثين المختصين جدير بكل احترام وتقدیر. وقد تناقله وأشار إليه 
جل الذين كتبوا عن ابن خلدون فيم| بعد. والحقيقة التي لا يمكن الجدال فيها هي أن 
نظریات ابن خلدون. أو بعضها على الأقل» تبدو للباحث آقرب إلى فلسفة التاريخ منها إلى 
آي صنف آخر من الدراسات الاجتماعية. ا وابن خلدون نفسه یژکد. كا رأينا 
سابقا. على العلاقة المتينة بين علمه الجديد والفلسفة . 


ولكن هل يكن اعتبار العلم الخلدوني» كما وصفناه آنفاًء فلسفة في التاريخ بالمعنى 
الدقيق لهذه الكلمة؟ 


هناك عدة حقائق غنعنا من الحواب بالإيجاب عن هذا السؤال منها: 


البشري على العموم في كل زمان ومکان. وإنما كان بيدف إلى بيان العوامل التي تحكمت في 
حقبة تاريخية معينة هي تاريخ الإسلام على العموم وتاريخ المغرب العربي على الخصوص . 

- إن الاساس الذي انطلق منه ابن خلدون لم يكن أساساً فلسفياً بل سياسياً 
واجتاعياً . والوعي التاريخي الذي استیقظ ا و عل 
العموم » حريته وفاعلیته . فهو يد حدود التاريخ في طرحه للمشكل» > بل إنه طرح مشكلة 
معينة هي مشكلة قيام الدول وسقوطهاء في حدود حقبة تاريخية معلومة. فعلم العمران من 
هذه الناحية علم «مؤطر» تاريخيا . لقد استند فيه إلى وقائع تاريخية معينة» لا إلى مبدأ فلسفي 
عام . 


وهذا الوقف من جانبه ينسجم تماماً مع نظريته في المعرفة وحدودها”". فالعقل 
البشري عنده مقيد بالتجربة ولا يستطيع تعدي حدودها بسلام. هو لا يعلم من الأسباب إلا 
تلك التي هي من طبيعة ظاهرة. أما فوق ذلك فهو خاص بالعلم المحيط العلم الالاهي. 
ولذلك وجب ف نظره ؛ التقید ب «الامکان الواقعي». وعدم اعتبار الإمكان العقل الطلق 
لأنه دلا يفرض حداً بين الواقعات». والبحث في التاريخ أو في العمران البشري هو اول 
وبالذات البحث في هذه الواقعات نفسها كا حدثت متعاقبة متزاحمة . 


واا فان مفهوم طبائع, العمران عند ابن خلدون مفهوم ضيق من الوجهة 
الفلسفية» فهو لا يعني بها قانوناً عاماً تخضع له جميع ظواهر الحياة البشرية . بل جملة من 
«الخصائص الذاتية» تتحكم في بعض الظواهر الاجتاعية كلا على حدة. فللعمران البدوي 


(٩)فلینت‏ تاريخ فلسفة التاريخ . ص ۸۱ ذكره الحصري› تفس الرجع» ص ۱۷۵ - ۰.۱۷۱ 
(۱۰) انظر الفصل الرابع من هذا القسم . 
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طبائعه وللملك طبيعته» وللحضارة وظواهرها طبائع خاصة مها. . نعم إن هذه الطبائع كلها 
ها علاقة واضحة أحياناًء خفية أحياناً أخرى ب «طبيعة» عامة للعمران البشري» هي 
العصبية كأ سنبین فی! بعد. ولكن مفهوم العصبية هذا لا يعني قانوناً عاماً تحکم في مصير 
البشرية» بل هو فقط نوع من الرابطة الاجتاعية یبرز مفعولها على غيرها من الروابط في 
ظروف خاصة ويختفي أو یضعف في ظروف أخرى. 

كل هذه النطلقات والحقائق» تمنعنا من القول إن علم العمران الخلدوني هو في جملته 
فلسفة في التاريخ . . إن فلسفة التاريخ هي قبل كل شيء فلسفة بكل ما تتضمنه هذه 
الكلمة من أبعاد. أما علم العمران كما تصوره ابن خلدون وكتب فيه فهو مقيد بالإمكان 
الواقعي وبحدود تجربة تاريخية معينة» هي تجربة احضارة الإسلامية . 


ەه 9 إطار الفكر الاسلامى 


نما تقدم أنه من الصعب إيجاد مکانٰ مناسب لعلم العمران الخلدوني في إطار 
القوائنات الاجتماعية الخديئة. فهوكيا رأينا یقع بين علم الا جتماع وفلسفة التاریخ . فهل هو 
نوع «جدید» من هذه الدراسات» يمكن أن يطلق عليه مثا إسم «سوسيولوجيا التاريخ»؟ 


ولكن ما لنا وفذا» ونحن الذين التزمنا في دراستنا هذه النظر إلى فكر ابن خلدون في 
إطاره الحقيقي » إطار الفكر الإسلامي في العصور الوسطى . إن وصف العلم الخلدوني بأنه 
علم اجتماع أو فلسفة تاريخ أو غير هذا وذلك من الأوصاف لن يساعد على فهم آرائه كما 
هي بل بالعکس» إن ذلك قد يدفع بنا إلى تحريف مجری الفكر الخلدوني وصبغه بصبغة 
جديدة غير صبغته الأصلية والأصيلة معا . وإذا كان لا بد من تحدید هوية هذا العلم الجديد 
الذي اكتشفه ابن خلدون في القرن الثامن المجري» الرابع عشر الميلادي» فإنه يجب أن يتم 
ذلك في إطار اهتامات العصر الذي ظهر فيه واستناداً إلى المنابع والمصادر التي غرف منها. 

لقد عرف الفكر الاسلامي » إلى جانب الدراسات اللغوية والأدبية والفقهية والكلامية 
والفلسفية. جانباً سياسياً واجتماعياً ما زال في حاجة إلى مزيد بحث ودراسة. وفكر ابن 
خلدون نظرياته السياسية والاجتاعية» هو في نظرنا استمرار وتتويج لهذا الجانب من الفكر 
العربي الاسلامي . ودون أن ندخل في التفاصيل» فإننا سنقتصر هنا على محاولة ربط آراء ابن 
خلدون ونظرياته بالاتجاهات التي عرفها الفكر الإسلامي في ميدان السياسة والاجتماع . 

لقد ارتبط الرسلام» تار ياء بنظام معين للحكم هو نظام الخلافة. ويا أن هذا النظام 
كان يمثل في نظر المسلمين» بشکل أو بآخر النظام الوحید القبول شرعياء فقد ترتب على 
ذلك: 

آولا: ارتباط البحث في شؤون الحكم» > أي في مسألة الامامة والخلافة» بالمباحث 
الدينية الكلامية منها والفقهية. لقد كان هذا البحث بستهدف من وجهة الجادلات الکلامية 
السياسية إثبات شرعية» أو عدم شرعية» حكم الخلفاء الأربعة الأول كلهم أو بعضهم 
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وذلك حسب النزعة السياسية التي ينتمي إليها الباحث: (سنة» شيعة» خوارج. ۰ ومن 
وجهة الدراسات الفقهية كان البحث في الامامة يستهدف استخلاص الأمس التي یقوم علیها 
الحكم في الاسلام. والشروط التي يجب أن تتوفر قي الخليفة. وذلك بناء على ما ورد في 
القرآن من آيات شا علاقة پذا اللوضوع» وعلى ما روي عن النبي من أحاديث في هذا 
لخادم وبناء كذلك على ماڌ تم العمل به أيام الرسول وفي عهد الخلفاء الأربعة. وباخصوص 
منهم أبو بكر وعمر. ومن 7 المسائل التي دار البحث حوفا في هذا الوضوع مسألة وجوب 
¥ عدم وجوب قيام الحكم في الاسلام» ومسألة الصفات والشروط التي يجب أن تتوفر في 
اکم . 
بخصوص المسألة الأولى”" اتفق معظم الفقهاء والتکلمین على وجوب قيام الحكم في 
الاسلام بمعنى أن إقامة الحكم في المجتمع الإسلامي فرض على الأمة كلها وهي مسؤولة عن 
أدائه. ولا تسقط عنها هذه المسؤولية إلا إذا كان هناك من بين أفرادها من يتولى بالفعل 
منصب الامام أو الخليفة. مكله ف ذلك مثل سائر فروضص الكفاية5" , 


لقد أكد الفقهاء والتکلمون على اختلاف نزعاتبم أن آمر الدین لا بستقیم إلا 
باستقامة أمور الدنیا: إن الدين یتطلب إقامة الشعائر واقامة امحدود. وإجراء العاملات وفق 
أحكام الشريعة» وحماية الثغور من هجوم الأاعداء. . الخ. وهذا كله لا يتأ الا بقيام 
«سلطان مطاع» يتولى تنفيذ أوامر الله في العباد. وقد استند هؤلاء في تعزيز فكرتهم هذه على 
بيان أن الاجتماع الانساني ضروري» وأن هذا الاجتاع نفسه يستلزم قيام حاكم يفصل في 
المنازعات بين الناس أثناء اجتماعهم وتعاونهم9". نجد هذه الفكرة عند الغزالي الذي يؤكد 
«آن الدنيا والأمن على على النفس والأموال لا ينتظم | الا بسلطان مطاع . . ۰ وعلى الجملة لا 
بتباری العاقل في أن الخلق على اختلاف طبقاتهم وما هم عليه من تشتت الأهواء وتباین 
الاراء لو لوا وراءهم ول يكن رأي مطاع يجمع شتاتهم هلکوا من عند آخرهم - وهذا داء 
لا علاج له الا بسلطان قاهر مطاع يجمع شتات الاراء. فبان آن السلطان ضروري في نظام 
الدنیا» الاتتصاد في الاعتقاد. ص .)٩۱‏ 


(۱۱) لعل أحدث مرجم يمكن أن نحيل القاریء إليه في هذه السائل کتاب: محمد ضیاء الدین 
الريس» النظريات السياسية الاسلامیف ط ؛ (القاهرة: دار المعارف.» 07 ص ۱۲۳۳ وما بعدها. 

(17) لم يشل عن القول بالوجوب الى القول بالجواز إلا أقلية «منهم الاصم من المعتزلة وبعض الخوارج» 
كما يقول ابن خلدون. انظر: «فصل في اختلاف الأمة في حكم هذا المنصب وشروطه»» في : ابن خلدون» 
مقدمة ابن خلدون. ج ۰۲ ص ٥‏ . 

(۱۳) یفرقون من الناحية الفقهية بين «الفرضص العيني» وهو الذي يجب على كل مسلم القیام به یشان 
کالصوم والصلاة. . . وبين «الفرض الكفائي» أو فرض الکفاية, وهو الذي يجب على الامة الاسلامية كلهاء 
ولكن إذا تم به البعض سقط عن الكل» كصلاة السازة معلا 

)05 انظر هذا الدليل بصيغ مختلفة» وعند أهم المذكرين المسلمين الذين ببحثوا ف مسالة الامامت في: 
الريس» نفس المرجع . 


۱۳۳ 


وفي مقدمة الحسبة لأبن تيمية نقرأ ما يلي : «وكل بني آدم لا تتم مصلحتهم لا في الدنيا 
ولا ف الا خرة الا بالاجتاع والتعاون والتناصر فالتعاون والتناصر على جلب منافعهم. 
والتناصر لدفع مضارهم . ولهذا يقال: الإنسان مدني بالطبع . فإذا جمعوا فلا بد هم من آمور 
يفعلونها يجتلبون بها الصلحت وأمور يجتنبونها لما فيها من المفسدة. ويكونون مطيعين للآمر 
بتلك القاصد, والناهي عن تلك الفاسد - فجميع بني آدم لا بد لهم من طاعة آمر ناه. فمن 
لم يكن من أهل الکتب الافية ولا من أهل دين» فإنهم یطیعون ملوکهم فیس يرون أنه یعود 
بمصالح دنياهم مصيبين تارة وغطئین أخرى». 

أما بخصوص المسألة الثانية وهی الصفات التى يجب أن تتوفر في الخليفة, فقد حصرها 
الاوردي في سبعة شروط هي : «أحدها العدالة على شروطها الجامعة. والشاني العلم المؤدي 
إلى الاجتهاد في النوازل والأحكام» والثالث سلامة الحواس من السمع والبصر واللسان 
ليصح معها مباشرة ما يدرك بباء والرابع سلامة الأعضاء من نقص ينع من استيفاء الحركة 
وسرعة الغبوض. والخامس الرآي المفضي إلى سياسة الرعية وتدبير المصالح » والسادس 
الشجاعة والنجدة الودية إلى حماية البيضة وجهاد العدوء والسابع النسب وهو أن يكون من 
قريش لورود النص فيه وانعقاد الإجماع عليه»”". ول يكن هناك خلاف كبير بين الفقهاء 
والمتكلمين حول هذه الشروط. فيها عدا الشرط الأخبر» وهو النسب القرشى. فالذين قالوا 
بوجوب اشتراط النسب القرشى قد استندوا في ذلك إلى حديث: «الأئمة من قریش» وقد 
كانوا في الغالب من الموالين للحکم. أما القائلون بعدم اشتراطه, فإنهم لم يعدموا أحاديث 
يستندون إليهاء وكانوا في معظمهم خارجين عن الحكم القائم. معارضين له (الخوارج 
بالخصوص). . . وقد تطور الأمر في النهاية إلى تعويض شرط القرشية ب «الكفاية»: يقول أبو 
حامل الغزالي» «إن الامامة عندنا تنعقد بالشوكة» والشوكة تقوم بالمبايعة»» «وليس القصود 
آعیان البایمین. وإما الغرض قيام شوكة الامام بالاتباع والاشیاع»۳. 


إن إلحاح الغزالي هناء على ضرورة الشوكة في انعقاد الامامت» یشکل مرحلة جديدة في 
تطور نظرية أهل السنة في الخلافة» وستكون المرحلة التالية مباشرة هي نظرية ابن خلدون في 
العصبية. هذه النظرية التي سيشرح بها «السره في اشترا تراط القرشية فيمن يتولى منصب 
الخلافة في الاسلام . وهو أن اد شتراط السب القرشي في الخليفة ليس من أجل «التبرك بوصلة 
النبي ية كا هو في الشهوره بل إن السر في ذلك هو «اعتبار العصبية التي تكون بها الحاية 
والطالبة . . » والعصبية العربية كانت أيام النبي وفي عهد الخلفاء في قريش"". 


(۱۵) أبو الحسن علي بن محمد الماوردي» الأحكام السلطائية والولايات الديئية (القاهرة: مطبعة الوطن. 
۸ هم ص 4. 

(11) آبو حامد محمد بن محمد الغزالي فضائح الباطنیف تحقيق وتقدیم عبد الرهن بدوي, الکتبة 
العربية؛ ۷ (القاهرة : الدار القومية للطباعة والتشرء .)١954‏ 

(۱۷) ابن خلدون» مقدمة ابن خلدون. ج ۰۲ ص 760 0. هذا وسنعود الى شرح هذه السالة ف الفصل 
الثاني عشر من القسم الثاني . 
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وإذن فان نظرية ابن خلدون في العصبیة. وهي النظرية التي فسر بها نشوء الدول 
وتطورها وسقوطها هي استمرار وتطویر لا انتهی إليه الفکر السياسي السني في موضوع 
الخلافة . ای و رم و سل 
العصبية : من ذلك مثلا هذا النص الذي یشرح فيه الغزالي مفهوم العصبية بشکل يقتر 
كثيراً من مفهوم ابن خلدون لمذه الظاهرة الاجتماعية. يقول أبو حامد»: : من 5 
المذاهب: : وما بتعصب له ف الباهات والناظرات ۰۸ Cs‏ فهر غط الآباء والأجداد ومذهب 
المعلمء ومذهب أمل البلد الذي فيه النشوی وذلك يختلف بالبلاد والأقطار ويختلف 
بالعلمین . فمن ولد في بلد العتزلة او الاشعرية أو الشفعويةء انفرس في نفسه منذ صباه 
التعصب له والذت نه » والڏم لا سواه فیقال آشعري الذهب أو معتزلي أو شفعوي أو 
حلفي » ومعناه أن يتعصب له أي ينصر عصابة المنظاهرين بالموالاق ويجري ذلك ری 
تناصر القبيلة بعضهم لبعض. اع مع ريل وم و یت 
العوام ولا تنبعث دواعي العوام الا پجامع يحمل على التظاهر . . 


ثانياً : إن هذه البحوث الكلامية والفقهية في مسألة الامامف التي كانت تستهدف تأطير 
أو تقنین نظام الحكم في الاسلام من وجهة نظر الشرع. قد جعلت البحث في مسالة الحكم 
من اختصاص الفكر الديني لا الفكر الفلسفي. وقد أدى هذا بالإضافة إلى اضوف من 
الحكام» ال عدم ظهور فلسفة سياسية في الفکر الإسلامي على الرغم من اطلاع فلاسفة 
الإسلام على جمهورية أفلاطون وكتاب السياسة لأرسطو. وكان من نتيجة ذلك أن اقتصر 
البحث في شؤون الحكم اع الاطار الفقهي - على جانب هامشي» لا يتناول أساس 
الشکل. وإنما يبحث فقط في آداب السياسة والملوك : هذه «الآداب» الي الفت فيها رسائل 
وكتب في مختلف العصور الاسلامية - ابتداء من ابن المقفع إلى أي بكر الطرطوشي ومن جاء 
بعده. وكان معظم هؤلاء الذين كتبوا ف هذا الوضوع من کبار موظفي الدولة . وكثيراً ما 
كانوا يفعلون ذلك بطلب من الخلفاء والحكام أنفسهم . ولقد كان المحور الأساسي والعام 
الذي يدور عليه ما ألف في هذا الموضوع هو بيان أحسن الطرق التي تمكن الحاكم من كسب 
ولاء رعيته» والحفاظ على ملکته. وکانت مادتبا الخام هي ذلك العدد العدید من الکم 
والأمثال التي تنسب إلى «حکاء الفرس واليونان والهند» ما اصطلح على تسميته في الأدب 
العربي «السياسة الملوكية» أو «الآداب السلطانية» . 


ويظهر أن الفقهاء ء لم یکونوا راضين عن هذا النوع من «الکم» السياسية» باعتبار أن 
آداب 0 والسياسة يجب أن يبحث عنها في الشريعة» وفيها وحدها. ولعل هذا ما دفع 
تيمية الفقيه انبلي المتشدد إلى تألیف كتابه السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية 
1 بعالج فيه» من الوجهة الشرعية والفقهیة. ما يجب أن يكون عليه الحاكم » والطرق 
التي يجب عليه (تباعها للحفاظ على ملکته وکسب ولاء رعيته. وبعبارة أخرى فان «السياسة 


(۱۸) الغزالي ميزان العمل ص ۰۲۱۲ 
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الشرعية» لابن تيمية يكن أن تعتبر من هذه الزاوية كبديل عن «السياسة الملوكية» أو 
«السياسة المدنية» . 


# 4+ + 


نخلص مما تقدم إلى أن المسألة الرئيسية التي دار حوطا الفکر السياسي في الاسلام 
بنوعیه. الفقهي وغير الفقهي. هي : ما هي المبادىء أو الأسس التي يجب أن يقوم عليها 
الحكم في المجتمع الإسلامي؟ ثم كيف يكن للحاكم خليفة كان أو أميراً أن يحتفظ بحكمه 
ويحظى برضى رعيته؟ وقد انتهى البحث في احواب عن السؤال الأول إل القول 
ب «الشوكة». كا رأينا ذلك عند الغزالي. أما عن السؤال الثاني فقد كان الجواب عنه يدور 
دوماً حول: «الحند والال». وهذا وذاك هو بالضبط. ما يقرره ابن خلدون» ويفصل القول 
فيه . وإذن فان آراء ابن خلدون السياسية هي. من هذه الناحية» استمرار وتطوير للفكر 
السيامي في الإسلام . 
وهذا بالضبط. مايفسر ربط ابن خلدون علمه الجديد بكتاب الطرطوشي سراج 
الملوك فقد حوم الطرطوشي ‏ كما يقول ابن خلدون - على الغرضء وبوب کتابه بشکل یشبه 
أبواب القدمت والحق أن الطرطوشي قد جمع في کتابه جموع الأفکار التي تشکل الجانب 
الثاني من الفكر السياسي في الاسلام. جانب الآداب السياسية» مما يمكن اعتباره مرحلة 
جديدة في هذا الحانب» توازي المرحلة الي دشنها الغزالي في الجانب الأول. وبأتي ابن 
خلدون لیرکپ من الجانبين معاً مرحلة جديدة يتوج بها النظريات السياسية والاجت‌اعية في 
الاسلام . وهذا أيضاً ما فهمه ابن الأزرق*2 وهو من الجيل التالي مباشرة لجيل ابن 
خلدون ‏ من المقدمة التي لخصها في كتابه بدائع السلك في طبائع الملك. فالموضوع» موضوع 
المقدمة. وبالتالي موضوع علم العمرا کا فهمه معاصرو ابن خلدون هو طبائع الملك. 
إن مقدمة ابن خلدون. وبالتالي علمه الجديد» کتاب في السیاست وبمعنى آوسع» في 
الاجتاع الإنساني أو العمران البشري» ولكنه يختلف عن کتب السیاست المَدعة سواء المؤلفة 
في العهود اليونانية أو في العصور الاسلامية في نقطة هامة جداً: لقد كان المؤلفون الإسلاميون 
يفون عن الاسم التي يجب أن ينبني عليها الحكم في المجتمع الإسلامي» وعن الطريقة 


(19) هو أبو عبد الله شمس الدين محمد بن علي بن محمد المشهور بابن الأزرق» توف سنة 845 ه أي 
بعد وفاة ابن حلدون بلحو تسعين سنهة. نشأ بقرطبة. م ارتحل الى تلمسان ثم الى القاهرة ثم الى بيت المقدس 
حيث عرضت عليه وظيفة قاضي القضاة قبل وفاته بقليل. .. لقد بنى ابن الأزرق كتابه المذكور على مقدمتين 
واربعة كتب. المقدمة الأولى «فيها يوطىء النظر في املك عتلا» وفيها يلخص ما قاله ابن خلدون بخصوص 
ضرورة ة الاجتماع وانقسام العمسران ال بدوي وحضري » وحصائص العمران البدوي والعصبية. والمقدمة 
الشانية «في هید اصول من الكلام ف الملك شرعا. والكتاب الأول في «حقيقة املك واخلافة» والشاني في 
«أركان الملك» والثالث «فییا يطلب من السلطان» والرابع ف «عوائق الملك» وهنا ينقل عن ابن حلدون آراءه ف 
هرم الدولة وأسبابه» لیتعرض بعد ذلك إلى شوون العاش واکتساب العلوم . .. والکتاب يمثل بحق ما انتهی 
إليه الفكر السياسي في الاسلام قي القرن التاسع اشچري . توجد مله نسختان في الخزانة العامة في الرباط : 
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التي يجب أن يساس بها هذا الجتمع» معتمدين في ذلك إما على الإسلام نفسه: الكتاب 
والسئة وسيرة الرسول والخلفاء. وإما على ما انتهی إليهم من أبحاث وأقوال وحكم في هذا 
الوضوع من الفرس واليونان وغيرهم » وكانت السياسة عندهم قسمين: سياسة شرعية 
وسياسة عقلية . 


وقد بقي هذا الفكر السيامي في الاسلام. سواء المعتمد منه على الشرع أو على 
«العقل». يدور في الفراغ : لقد أصبح البحث في مسألة الخلافة باباً من أبواب الفقه يكرر 
اللاحقون فيه ما قاله السابقون من غير إضافة عناصر جديدة. وبقي البحث في السياسة 
الدنية من مهمة ۶ موظفي الدولت تارة يكلفهم به الحكام. وتارة يتخذون البادرة تقرباً 0 
والأمراءء إلى أن انقرضت رسوم الخلافة» وأصبح الخليفة العباسي في القاهرة مجرد تمثال. 
فجال الغزالي ليزيح الستار عن الأساس الحقيقي الذي تعتمد عليه الخلافة وكل أنواع 
الحكم. هذا الأساس هو «الشوكة» وكثرة الأتباع والأشياع. أو «العصبية» بتعبير ابن 
خلدون. 


ويظهر أن الفكر السياسي في الإسلام بعد الغزالي قد حول من البحث في كيف يجب 
أن يكون الحكم في الاسلام إلى البحث في كيف كان هذا الحكم فسلا في الساضي. 
ف «السياسة» التي كانت تبدف رسم صورة مثلى للحكم والجتمع» أصبحت تهتم بالبحث 
عن حقيقة الصورة التي تمت في الماضي . ومن هنا ارتبط البحث في السياسة بالتاريخ . وأصبح 
السؤال هو: كيف تقوم الدول. وكيف تنتهي . يتجلى ذلك واضحاً من الفكرة التي بنى عليها 
ابن طباطبا الطقطقي المتوق سنة ۷۰۱ ه - ای قبل ظهور المقدمة يتحو ثيانين عام كتابه 
المشهور: الفخري في الآداب السلطانية والدول الإسلامية . وهذه الفكرة هي ما عبر عنه في 
مقدمة كتابه هذا بقوله «. . فاتكلم على دولة دولة بمجموع ما حصل في ذهني من اه 
الاجتماعية التي أفادتنيها مطالعة السير والتاريخ . فاذكر كيف كان ابتداژها واتتهاؤهاء ثم إذا 
ذكرت دولة فدولة تكلمت على كليات أمورها. ۰ إن كتاب ابن طباطبا كتاب في «السياسة» 
والتاريخ معأء هدفه ذكر: كيف كان ابتداء الدولة وانتهاؤها. . . 


هذا الاتجاه الجديد. الذي دشنه الغزالي ولا وابن طباطبا ثانی هو نفس الاتجاه الذي 
جاء ابن خلدون ليحدد معاله ويرسم طريقه ويعمق اسسه وأبعاده. فخلع عليه إساً عاماً هو 
«علم العمران». ولقد كان من الممكن أن یتطور هذا الاتجاه ليصبح فلسفة تاريخ أو فلسفة 
سياسية أو نوعاً من السوسيولوجياء لو أنه قُدّرَ ان وج مشروع ابن خلدون من يتابع البحث 
فيه ليجعل منه علا واد ضح المعالم» محدود الغايات والأهداف. وهذا ما كان پتمناه ابن 
خلدون إذ ختم علمه 0 هذا هذه العبارات : «وقد کدنا أن نخرج عن الغرض . ولذلك 
عزمنا أن نقبض العنان عن القول في هذا الكتاب الأول الذي هو طبيعة العمران وما يعرض 
فيه » وقد استوفینا من مسائله ما حسبناه كفاية» ولعل من يأتي بعدنا ممن يؤيده الله بفكر 
صحيح وعلم مبين یخغوص من مسائله على أكثر ما کتبنا. فليس على مستنبط الفن إحصاء 
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مسائله. وإئما عليه تعيين موضوع العلم وتنويع فصوله وما يتكلم فیه وا متأخرون. 
يلحقون المسائل من بعده شيا فشيئا إلى أن يكمل. . .» (ج »٤‏ ص ۱۳۵۵). 
+ نيا 
ونحن أيضاً «کدنا أن نخرج عن الغرض» فلنرجع إلى آراء ابن خلدون في العمران 
البشري وحرکة التاریخ . 
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تاذ 
میرک ور اانا 


لصي ية دواد 


في عصر ابن حلدون» وفي المجتمعات العربية خاصتة كان الاختلاف والتباين» 
أوضح ما يكون بين حياة البادية وحياة المدينة . وابن خلدون الذي اعتزم دراسة العمران 
البشري في عصره. قد ركز اهتامه على هذه الظاهرة: ظاهرة انقسام العمران جملة إلى عمران 
بدوي وعمران حضري . بل يمكن القول بصفة عامة إن نظرية ابن خلدون في التاريخ 
الاسلامي » قائمة اساسا على دراسة هذین النوعين من العمران؛ باعتبارهما الاطار الذي 
یتحرك فيه التاریخ . 


إن حركة التاريخ عند أبن خلدون هي حركة انتقال مستمرة من البداوة إلى احضارة. 
وسنری في ما بعد» كيف ولاذا كانت هذه الحركة تسیر لا على خط مستقیم» بل على شكل 
دورة: إن الانتقال من البداوة إلى الحضارة يتم عبر «الدولة». . . ولكن الدولة عند ابن 
خلدون تحمل معها. منذ نشأها بذور ابیارها عا مايا کا علا بالااضمحلال 
والزوال. تاركة المجال هكذا مفتوحاً لقيام جماعة بدوية أخرى بتأسیس دولة جديدة تلاقي» ‏ 
هي الأخرى. نفس المصير. 

هذه «الدورة» اليدوية الحضرية» هي ف نظرنا» وی نظر المهتمين بالدراسات 
الخلدونية, «عقدة» التفكير اخلدون . هي عقدة بمعنى أن جميع آراء ابن خلدون تدور 
حوفا وتتركز فيها. فجميع ما يمكن أن نطلق عليه «نظريات ابن خلدون» سواء كان الأمر 
يتعلق بالجانب الاجتماعي أو الاقتصادي أو الفكري أو بعلاقة الانسان بالظواهر الطبيعية 
والعوامل الجغرافية» كل ذلك في نظرنا بهدف إما بكيفية مباشرة أو غير مباشرةء إلى شرح 
فكرة «الدورة البدوية االحضرية» هذه. 


ثم إن هذه «الدورة» عقدة بمعنى أنهاء على الرغم مما بَذَّلهُ ابن خلدون من جهود 
لشرحها وبيان ملابساتها والعوامل الفاعلة فيهاء فهي ما زالت تحتاج إلى مزيد تفسير وتحلیل : 
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لاذا كانت حركة التاريخ الى جسدها ابن خلدون في الانتقال من البداوة إلى الحضارة عبر 
الدولة» حركة دورية لا حركة مستقيمة؟ 


إن جواب ابن خلدون عن هذا السؤال الخطير لا یتناسب مع عمق المشكل الذي 
يطرحه. هو یری فيه إحدى «العوارض الذاتية» للعمران» تحدث فيه ب «الطبع» هذه أو ما 
يعبر عنه ب وما يحدث في العمران بمقتضى طبعه». 

إن هذا «التفسير» لا يرضيئا بطبيعة الحال» نحن أبناء القرن العشرین. لأنه قائم على 
تصور للأمور» ومنطق في التفكير لم نعد نعمل بها أو نسم بنتائجهیا. فلا بد إذن من 
استنطاق الفكر الخلدون للکشف عما قد يكون هناك من أسباب موضوعية لهذه الظاهرة. 
ظاهرة الحركة الدورية هذه. وسنرى من خلال الفصول التالية أن ابن خلدون نفسه يقدم لنا 
عناصر تمكننا من فهمها فهباً ينسجم» ليس فقط مع طرائق تفكيرناء بل أيضاً يستجيب إلى 
حد كبر لاهتیاماتنا العاصرة في هذا الیدان, ميدان التفكير الاجتماعي والتاريخي . 
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افص( التاسع 


4 ی العتمران 
ما اد ق اویش تس الجاع 


۱- أعدل العمران وأکمله 


العمران» من العيارة والتعمير» وهو «التساکن والتنازل في مر أو حِلَةٍ للانس بالعشیر 
واقتضاء الحاجات لا ف طباعهم (الناس) من التعاون على العاش». > 2 ص ۱۸؟). غير 
أن هذا العمران ليس على درجة واحدق من حيث القلة والکثرق. والتخلخل والكثافة في 
جیم مناطق الأرض» فا السبب في ذلك؟ وما هي عوامنل اختلاف أحوال العمران جملة, 
سواء منها ما يرجع إلى الفروق الفردية بين الناس : طباعهم وأخلاقهم وعاداتهم وسلوکهم 
الاجتماعي , أو ما یرجم إلى اختلاف غط الحياة وأسلوب العیش لدى الجماعات البشرية 
النتشرة في القسم العمور من الأرض؟ 


تلك هي السائل التي يبدأ مها ابن خلدون أبحائه في العمران البشري . وعل الرغم 
من أن آراءه هنا مستقاة جملة وتفصیلا من المعارف العلمية السائدة في عصره. والعصور 
قبله. وعلى الرغم من أن كثيرا منها أصبح اليوم غير ذي أهمية. وأن البحث الحديث قد 
كشف عن بطلامهاء فان الانطلاق منها ضروري - في ما نرى - لفهم ما يليها من النظريات 
الخاصة بالشؤون السياسية والاجتاعية عامة. نعم إن بعض ملاحظات ابن خلدون هنا تحمل 
طابع الجدة. أو التركيب المبدع. ولکن» حتى لا ننصرف بها عن المدلول الحقيقي الذي 
أعطاه لما صاحب المقدمة يجب أن نضعها في إطارها الأصلي الذي وضعها فیه. وفكر فيها 
ضمن نطاقه . 

يبدأ ابن خلدون أبحائه هنا بنظرة إجمالية إلى القسم العمور من الأرض واختلاف 
أجزائه من حيث وفرة العمران وقلته. لقد كان الجغرافيون القدماء يقسمون الأرض إلى سبعة 
أقاليم تتدرج من خط الاستواء إلى القطب الشالي كا أشرنا إلى ذلك سابقاً . والذي بهم 
ابن خلدون هناء على الرغم من تفصیله القول في هذه الاقاليم من الناحية الجغرافية. ۷ 
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بیان : : أولاًء أن العمران مختلف من اقليم لآخر من حيث القلّة والكثرة والازدهار والضعف. 
انیا بيان العوامل التي آدت إلى هذا الاختلاف» وهي العوامل نفسها التي سيجعل منپاء 
مع قلیل من التعدیل أساساً لاختلاف أحوال العمران في الاقليم الواحدء بل في المنطقة 
الواحدة. فلنبم آراء ابن خلدون في هذه الأمور» حتی يکنا تتبع بقية آرائه في جراها 
الحقيقي . 

یقول : «نحن نری بالشاهدة والأخبار التواترت أن الأول والشاني من الأقاليم المعمورة 
(منطقة حط الاستواء) آقل عمراناً ما بعدها. وما وجد من عمرانه فیتخلله الخلاء والقفار 
والرمال والبحر الهندي الذي في الشرق منها. وأمم هذين الاقليمين وأناسِيهًا ليست هم 
«الكثرة البالغة» وأمصاره ومدنه كذلك. والثالث والرابع ,ر (المنطقة المعتدلة) وما بعدهما بخلاف 
ذلك . فالقفار فیها قلیلت والرمال كذلك أو معدومة. ۳ واناسیّها تجوز الحد من الکثرت 
وأمصارها ومدنها تجوز الجد عدداً والعمران فیها متدرج بين الثالث والسادس. والجنوب 
خخلاء کله» (ج ۱ء ص 5۲ 


ويعلل ابن خلدون هذا الاختلاف على أساس المعلومات التي توصلت إليها العلوم 
الطبيعية في عصره والستمدة من طبيعيات أرسطو: ذلك أن «التكوين» ‏ أي نشوء الکائنات - 
دلا يمكن إلا بالرطوبة»» وهي تتوقف على نسبة الحرارة إلى البرودة في الناخ: فالأقاليم 
الشالية ینقطع التکوین فیها لافراط الرد واطمد. كما ینقطع التکوین في الاقالیم الجنوبية 
لافراط الخر. والسبب في هذا هو أن «إفراط الحر یفعل في امواء تخفيفا ويبسا يمنع من 
التكوين لأنه .إذا افرط الحر جفت الیاه والرطوبات وفقد التكوين 5 المعدن والحيوان 
والنبات» إذ التکوین لا یکون الا بالرطوبة». وکذلك الشأن بالنسبة لافراط لب إلا أن 
«فساد التكوين من جهة شدة الحر أعظم منه من جهة شدة البرد لان الحر أسرع 7 ثرا في 
التجفيف» من تأثير البرد في امد (. . .) ولأن كيفية البرد لا تؤ لوغ ارقا ف فتاه 
التكوين كا يفعل الحر. له تقرف یا إلا عند لاطبا بعرض خا حيط من لیس کی 
بعد السابع : (المنطقة القطبية الشمالية). فلهذا كان العمران في الربع الشالي أكثر وأوفره 
(ج ۰۱ ص ۳۱ -1۳۷). 


وأكمل هذه الأقاليم عمراناً هو الاقلیم الرابع . لأنه لما كان الجنيان من الشمال واجنوب 
متضادين في الحر والبرد» وجب أن تتدرج الكيفية من کلیها إلى الوسطء فيكون معتدلا. 
0 الرابع أعدل العمران والذي حافاته من الثالث والخامس آقرب إلى الاعتدال» 

. .) فلهذا كانت العلوم والصنائع والمباني والملابس والأقوات والفواكه بل والحيوانات» 
00 ما يتكون في هذه الأقاليم الثلاثة التوسطة مخصوصة بالاعتدال. وسكانها من البشر 
أعدل أجساماً وألواناً وأخلاقاً وأدياناء حتى النبوءات فنا توجد في الأكثر فيها. (. . .) وأهل 
هذه الأقاليم آکمل لوجود الاعتدال طم فتجدهم على غاية من التوسط في مساکنبم 
وملابسهم وأقواتهم وصنائعهم : يتخذون البيوت المنجدة بالحجارة المنمقة بالصناعة ويتناغون 
في استجادة الآلات والمراعين. وتوجد لدم العادن الطبيعية (...) ویتصرفون في 
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معاملاتهم بالنقدين العزيزين (. . .) وأما الأقاليم البعيدة عن الاعتدال مشل الأول والثاني 
والسادس والسابع فأهلها أيعد من الاعتدال في جميع أحوالهم : فبناؤهم من الطين 00 
وأقواتهم من ا والعشب» ولاسم من أوراق e‏ عاضوا عليهمٍ 9 
E‏ ل الشريفين؛ من نحاس ا 0 590 اا 
واخلافهم مم ذلك فرج من على الحيوانات الج والسبب في ذلك آ- مهم لبعدهم من 
الاعتدال یقرب عرض آمزجتهم وأخلاقهم من عرض الحيوانات العجم» ويبعدون عن 
الإنسانية عفدار ذلك. وكذلك أحواهم في الديانة أيضاء فلا یعرفون نبوة ولا بدینول 
بشر یعة» (ج ۰۱ ص 1۸۱ - .)٤۸۷‏ 

لیس هذا فحسب» بل إن اختلاف هذه ا 7 حيث درجة e‏ پنیکس 
والسرود» هي انتشار 0 الحبواني وتفشيه وطبيعة الحزن e‏ را 
وتكائفه . .» ولا كانت «الخرارة مفشية للهواء والیخار» خلخلة له زائدة في كميته» بخلاف 
الرودة, ثم إنه لا كانت الروح أشبه باطواء أو البخارء وألطف منهماء فان النتيجة هي أن 
سكان الأقاليم الحارة «تکون أرواحهم بالقياس إلى أرواح 0 
فتکون آکثر تفشياًء فتکون آسرع فرحا وسروراء وأكثر ابساطا وجي ۰ الطیش عل أثر هذه. 
وکذلك یلحق بهم ة و ی یا 
نا يوا یس این واه سعبه ۽ كانت حصتهم من توابع احرارة في الفرح والخفة موجودة 
أكثر من بلاد التلول والخبال الباردة» (ج ۰۱ ص .)4٩۲‏ آما سکان الأقاليم الباردة» فان 
طبیعتهم بالعکس من ذلك تام فكثرة الرد ينتج عنها انقباض الروح الحيواني» ومن ثمة 
انقباضص الطبع والحزرن والنظر في العواقب . 

وهکذا فإن أحسن الأمور آوسطها وأوسط العمران وأعدله هو الوجود بالأقاليم 
التوسطة التي تتوفر لأهلها «كافة الأحوال الطبيعية للاعتیار. . من العاش والساکن 
والصنائع» والعلوم والرئاسات والملك فكانت فيهم النبوءات والملك والدول والشرائع 
والعلوم والبلدان والآأمصار والمباني والفر اسة والصنائم الفائقة وسائر الأحوال المعتدلة» 2 ۱ 
ص 4۹۰). ولا كان المقصود بالدراسة هو العمران الكامل مادة وصورة أو الاجتماع 
«الفضي إلى اللك والدولة»» فإن البحث ف علم العمران سيقتصر على هذا النوع فقط: 
النوع المعتدل. ومن ثمة الکامل من العمران. 


- البدو والحضر. ونحل العاش 
قلنا إن أعدل العمران وأکمله هو الوجود في الأقاليم التوسطة الخصوصة باعتدال 
الناخ . ولکن هذا لا يعني أن هذه الأقاليم هي كلها على مستوی واحد من حیث العمران. 
ذلك لأنه كما يختلف العمران كثرة وقلّف كثافة وتخلخلاء وازدهارا وانحطاطا باعتلاف 
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الأقاليم » فإنه يختلف كذلك في الاقليم الواحد. والمنطقة الواحدق باختلاف طبيعة الأرض 
من حيث الشروط المادية للحياة: الخصب والجدب. إن هذه الأقاليم المعتدلة «ليس كلها 
يوجد بها الخصب. وکل سکانها في رغد من العيش. بل فيها ما يوجد لأهله خصب العيش 
من الحبوب والادم والحنطة والفواكه لزكاة المنابت» واعتدال الطينةء ووفور العمران» وفيها 

الأرض الخرة التي لا تنبت زرعاً ولا عشبا بالجملة. فسكانها في شظف من العیش. مثل أهل 
إلحجاز وجنوب اليمنء ومثل الملثمين من صنباجة الساكنين بصحراء الغرب» وأطراف 
الرمال» فيا بين البربر والسودانء فان هؤلاء يفقدون الحبوب والأدم جملة» وإغا أغذيتهم 
الألبان واللحوم » ومثل العرب ایض الجائلين في القفار (. . .). الذين» يقتصرون في غالب 
أحوالهم على الألبان وتعوضهم عن الحنطة أحسن معاض» (ج ۰۱ ص .)٤۹٤‏ 

إن اختلاف طبيعة الأرض من حيث الخصب واحدب. هي التي أدت إلى اختلاف 
شکل العمران وأحواله باطملة من مکان لآخرء ومن منطقة لاخری» وهذا شيء واضح : فا 
دمنا قد قررنا آن الضرورة التي دعت الناس إلى الاجتماع. هي تحصیل الغذاءء والتعاون على 
كسب العيش» فانه من الضروري کذلك أن تختلف آشکال هذا رید وأغاط هذا التعاون 
باختلاف الطريقة أو الوسيلة التي تفرضها الظروف الطبيعية على بنى الانسان. في الحصول 
على عيشهم . ومن ثمة كان «اختلاف الأجيال في أحوالهم إغا هو باختلاف نحلتهم من 
العاش» (ج ۰۲ ص .)٤*۷‏ 


وبيان ذلك أن الأراضي القاحلة الجدباء تفرض على سکانها نمطأ معیناً من العیش» 
وبالتالي شکلا معیاً من الحياة الاجتماعية: هم يقتصرون على الضروري من الأقوات لان 
مناطق سکناهم ۱ تجود ا بذلك» وبعد مشاق جمة. ومتاعب كثرةء فهم يضطرون إلى 
التتقل من مكان لآخر طلباً للعشب والماء لحيواناتهم التي بها قوام حياتهم. أما الأراضي 
الخصبة. الوافرة المياه» الكثيرة العشب. فان سكانها لا تدعوهم الحاجة الى التنقل إلا نادر 
فهم إلى الاستفرار أميل. إن خصوبة الأرض تمكنهم من الحصول على الأقوات الضرورية 
بسهولة ویس فيصرفون الزائد من آعیاشم ونشاطهم في توسيسع أحوال معاشهم وتحسينهاء 
فیستکترون. هکذا. «من الأقوات واللابس والتأنق فیها». ویعمدون إلى «توسعة البيوت 
واختطاط المدن والأمصار للتحضر». وإذا بلغوا هذه الدرجة انتقلوا إلى ما فوقها فيزيدون «في 
أحوال الرفه والدعة. فتجيء عوائد الترف البالغة مبالغها في التأنق في علاج القوت واستجادة 
المطابخ وانتقاء الملابس (. . . ) والانتهاء في الصنائع في الخروج من القوة إلى الفعل إلى 
غايتها فيتخذون القصور والنازل ويجرون فيها الیاه. ويخالون في صرحهاء ويبالغون في 
تنجیدها تون ف استجادة ما يتخذونه لمعاشهم من ملبوس أو فراش أو آنية أو ماعون» 
هؤلاء هم اضر ومعناه الحاضرون أهل الأمصار والبلدان» (ج ۰۲ ص 4۱۸). 


إن العمران البشري يُتَدَرّجٌّء إذن» من البساطة إلى الترکیب والتعقید. والعامل 
الأسامي, والنطلق الأول في هذا التدرج؛ هو اختلاف طبيعة الأرض من حيث الخصب 
والجدب كما قلنا. 
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من هناء وعلى أساس هذا الاختلاف» تختلف طرائق الناس ف كسب عيشهم > 
فتختلف لذلك أحواهم الاجتاعية» بل وأحوالهم الشخصية أيضاً. وعلى أساس هذا 
الاخحتلاف» وذلك التدرج يمكن تصنیف الاعات البشرية إلى أربعة أصناف يزداد الاختلاف 
بين بعضها ضا ف جمیع الأحوال الاجتماعية والشخصية» كلا بعدت الشقة بينها. وهذه 
الأصناف هي : 

أ - سكان البادیة") الذين يعيشون من الابل خاصة. ويضطرون إلى التنقل بها ومعها 
طلباً للعشب والكلا . 

ب - سكان المناطق الخصبة من السهول والتلال والجبال الذين يعيشون من نتاج 
الحيوانات خاصة منها الشیاه والبقر ومن نتاج الأرض کالبوب والفواكه وغيرها. 

ج - أولئك الذين اتسعت أحوال معاشهم بعض الشيء» فاستقروا في المدن والأمصار 
والفری" ۳ يعيشون من الزراعة ف بساتينيم وحقوطم خاصت أو ما یشتغلون به من 
الهن والصناعات التي تقتضیها ضرورة ة الا جتاع والاستقرار. 

د وأخيراً يأتي ف القمة أولئك الذين ازدادت لدم أحوال الرفه والدعت النغمسون 
في رغد العيش وعوائد الترف البالغة مبالغها في التانق. 
فلندرس بشى ء من التفصیل الأحوال العامة لكل صنف من هذه الأصناف: 


أ «العرب ومن في معناهم» 
هذا الصنف. هی كما قلناء سكان الصحاری والقفار والبادية القليلة الخصب «مثل 
العرب وزناتة ومن في معناهم من الاکراد والترک‌ان وأهل اللشام من صنهاجة» (ج ۰۲ 
ص 48۷). فالقصود بهم لیس جنساً معيناًء بل الجماعات البشرية» التي قد تختلف أصوضا 
العرقية احتلافاً کبیرا والتي يجمعها نمط معين من الحياة» آکسبها خصائص وهیزات معینة 
تبدو في 3 أفرادها e‏ وغتلف ا زد الاجتماعي . 


تأوهم شیاه زبس شون من ألبان إبلهم 0 ديقتاتون نبا ۳ 0 وبغير ا 
البتة إلا ما مسته النار» (ج ۲ ص 559). هم دا كمو التنقل» كثيرو الترحال» لا يعرفون 
الاستقرار» حتی صار لهم ذلك جبلة وطبيعة » 3 بدون «وطن پرتافون منه » ولا بلد 
جنحون لیف فنسبة 2 الأقطار والواطن الیهم على السواء» (ج ۰۲ ص1۷ 1). ومن ثمة فلا 
يربط بینهم حقل أو مزرعة؛ ولا جبل أو واد. والرابطة الوحيدة الي تشد أفراداً مهم إلى 
آخرین» وتميز جماعات منهم عن آحری» هي هى الرابطة الطبيعية» رابطة الدم الي تېقى لدم 


واضحاً. انظر اللحق الخاص EE‏ 
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واضحة لصفاء ونقاوة أنسابهم نتيجة تفردهم في القفر وعدم اختلاطهم مع غيرهم . 

إن الظروف المعيشية القاسية التي ختص بها هؤلاء قد انعكست آثارها على طباعهم 
وأخلاقهم وأنماط سلوكهم : إن طباعهم جافیق. هي إلى الطباع الحيوانية آقرب. «يتنزلون من 
الأهلين حك الشترس من الحيوانات العجم) . ان جدب الأرض وخلوها من الأرزاق» 
جعلهم يدون ؛ يدم إلى ما بأيدي الناس» يسلبوتهم أموالهم ومتاعهم, ولا يجدون في ذلك 
منکرا ولا ظلاً فقد تطبعوا بذلك وأصبحت «أرزاقهم ف رماحهم» وسيوفهم. يكسبون منها 
عيشهم من أسهل الطرق». طرق النهبب والسلب. «دون مغالبة ولا ركوب خطر ویفرون ال 
منتجعهم بالقفر» (ج ۰۲ ص ۰)40۲ ولمذا كانوا لا يتغلبون إلا على البسائط. وإذا تغلبوا 

على وطن آسرع إليه شراب لانْ طباعهم هذه منافية للعمران مناقضة له لاستحکام 

عوائد التوحش فيهم . 

إن من الشروط الأساسية لقيام العمران : الاستقرار والسكنء وهؤلاء «غاية الأحوال 

هم الرحلة e‏ . سدمون المباني ليتخذوا من حجارتها أثافي للقدر» ومن آحشاما 
3 وأوتاداً للخيام. ثم إن العمران إنها ينشأ وينمو بوجود الامن واحترام أرواح الناس 
وأموالهمء وهؤلاء - كما قلنا - انتهاب ما بأيدي الناس. فكلا امتدت آیدیهم ال 
متاع أو ماعون انتهبوه . وأيضاً فالعمران لا یزدهیر الا بالاعال والصنائع وما يتبع ذلك من 
اعتبار الأجور وقيم الأعيال والأشياءء وهؤلاء تون لکل ذلك لا يعرفون للعمل قسطاً من 
الأجرء ولا للصناعة قيمة واخيراء ولیس خر نزن العمران البشري الذي هو الاجتماع 
والتعاون. لا يستقيم إلا بوجود وازع یدفع عذوان الناس بعضهم عن بعض» وهؤلاء 
طبيعتهم الفوضى . لا یسلم أحد منهم أمره لغيره ولو كان أباه أو أنحاه أو كبير عشيرته إلا في 
الأقل وعلى كن منه. فيتعدد الحكام مهم والأمراء «وتختلف الأيدي على الرعية في الجباية 
والأحكام فیفسد العمران وينقرض» (ج ۰۲ ص 10۳ - 400). 


ولکن مع ذلك» ونظرا لاقتصارهم على الضروري من العيش» وعدم استكثارهم من 
المأكولات والأخحلاط 0 وأحسن حال في جسومهم واخلاقهم فألواهم أصفی وأبداهم 
أنقى » وأشكالهم أتم وأحسن . وأخلاقهم أبعد من الانحراف» ا أثقب في العارف 
والادراكات. .» (ج ۰۱ 0 وبالتالي «فهم أقرب إلى الفطرة الأولى وأبعد عما ينطبع 
في النفس من سوء الملكات بكثرة العوائد الذمومة وقبحها» (ج ۰۲ ص 4۱۵). ومکذا 
تجدهم آشد شجاعة وآقوی باس وأكثر اعتهاداً على نفوسهم في رد العدوال عنهم» «فيقومون 
بالمدافعة عن آنفسهم لا یکلونها إلى سواهم ولا يثقون فيها بغيرهم. فهم دائياً جملون 
السلاح» ویتلفتون عن كل جانب إلى الطرق (...)- حت - - لقد صار لهم الباس خلقاء 
والشجاعة سجية پرجعون الیها متى دعاهم داع أو استتفرهم صارخ (ج ۰۲ ص .)٤٤۸‏ 

وهذه الصفات الحميدة» قد + تتغلب على صفاتهم الذميمة الذکورة آنف إذا ما تدخل 
عامل الدين أو الدعوة الصالحة البئاءة الي تخاطب ضمير کل منهم وتنسجم في مطالبها مع 
فطرتهم الأولى التي فطروا عليها. وهكذا «فإذا كان الدين بالنبوة أو الولاية كان الوازع لهم 
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من أنفسهم» وذهب خلق الكبر والمنافسة منهم فسهل انقيادهم واجتماعهم » وذلك با 
يشملهم من الدين المذهب للغلظة والانف الوازع عن التحاسد والتنافس . فإذا كان فيهم 
النبي أو الولي الذي يبعثهم على القيام بأمر الل ويذهب عنهم مذمومات الأخلاق» ويأخذ 
بمحمودها» ويؤلف کلمتهم لا ظهار الق 0 تم اجتماعهم وحصل هم التغلب والملك» 2 ¥“ 
ص 4۵1). 

وهكذاء فهؤلاء ليسوا أشراراً بالطبع» وان كان الأمر يبدو أنه كذلك. إن العامل ف 
انحراف اخلاقهم وعاداتهم وسلوكهم الاجتماعي هو العامل الطبيعي بمعناه ه الواسعء أو 
الشروط الادية لحياتهم . ولکن با أن الانسان يخضع لتأثير العام الادي خضوعه لتأثير العلل 
الروحاني. فان ذلك الانحراف يزول جلة بتدخل العامل الشاني: العامل الروحاني الذي 
یتجسم في الدين أو فيا يقوم على أساسه من دعوات وحرکات إصلاحية. نعم إن الدين لا 
يغير من الظروف الطبيعية › فهو لا يجعل الصحراء والقفار أراضي خصبت کان كةي 
وجهة هؤلاء . فالدين دعوة» والدعوة تحتاج إلى من يقوم بها. فإذا تمكن الدين من نفوس 
هؤلاء. وقآموا بالدّعوة له انتشروا في الأرضء وانتقلوا من أماكنهم القاحلة الجدباء إلى 
مناطق أخرى کثبرة الخيرات» فتتبدل هکذا شروط حياتهم لمادية وتتبدل تبعاً لذلك أخلاقهم 
وعاداتهم وأشکال سلوكهم . فيصبحون دق ۳ » ومنشتی عمران» بعد أن كانت 
حياتهم فوضى لا تعرف النظام ولا المحکم» وبعد أن كانت 8 منافية للعمران ومناقضة 
له. 


إن هذا «الانقلاب» أو الانتقال الفجائي. اللاتدريجي» في حياة هؤلاء» من شظف 
العيش إلى رغده. من أقصى أنواع البداوة إلى قمة التمدن والحضارةء هو الذي جعل آراء 
ابن خلدون فيهم تبدو وكأنها متناقضة". والحقيقة أن آراء ابن خلدون في ذاتبا ليست 
مئنافضة بصدد هؤلاء. وكل ما هناك وهذا من الأهمية بمكان بالنسبة الى نظريته في سير 
التاریخ ال سلامي إلى عهده كل ما هناك هو أنه يرز ز التناقض بين حياة دخان 
البداوة وحياتهم في حال a‏ والنتائج المترتبة على هذا التناقض» كا سَنْفْصل ذلك فا 
بعد. . . وحسبنا هنا أن نث نشير إلى أن عمرانهم يحمل معه طابعهم البدوي: يتجلى ذلك فيا 
تطونه من المدن اا التي يسرع إليها الخراب قبل غيرها. وذلك لأہم» بصفتهم 
بدواً لا يراعون في بنائهم للمدن واحتطاطهم ما ما تجب مراعاته من حسن الموقع › وطیب 
المواء ووفرة الیاه والزارع ووجود تحصينات طبيعية. فالعرب ومن في معناهم هُمْ ‏ كما 


(۲) لقد رأى كثير من الساحئين أن آراء ابن خلدون في «العرب» آراء متناقضة. وقد حاول بعضهم - 
ساطع الحصري ومن نحا نحوه من الباحثين العرب ‏ التخفيف من هذا «التناقض». وذلك بقولهم أن ابن 
خلدون يقصد لا «العرب» كجس» وإثما الأعراب أي سکان البوادي عموماً ولکن مع ذلك یبقی «التناقض» 
تا سواء كان العنیون هم العرب أم الأعراب. .» وقد ذهب باحئون آخحرون إلى القول بضرورة الاعتراف 
بهذا التناقض في فكر ابن خلدون: وأن هذا من الأخطاء ء التي وقع فيهاء والتي قد يغفرها له ما آق به من 
نظريات أخرى سليمة وطريفة, انظر مثلا بحثاً للاستاذ جرمان عياش في : مهرجان ابن خلدون بالرباط مایو 
۴ كلية الآداب, الرباط (الدار البيضاء : دار الکتاب» [194717])) ص '5. 
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قدّمنا ‏ رُعاةٌ یل وسكان الصحراءء ولذلك فلا يقع اختيارهم إلا على الأماكن التي تناسب 
ابلهم. دفلا یباون بالاء طاب أو خبث ولا قل أو کل ولا يسألون عن زكاة المزارع 
والشابت والأهوية لانتقاهم في الأرض ونقلهم الحبوب من البلد البعید. .» (ج ۰۳ 
ص ۸۵۸). ولحذا كانت الدن التي اختطوها غير مناسبة للعمران» فخربت بزوال حکمهم . 

نعم لقد أنشأ العرب مدناً كبيرة صالحة للعمران. ولکن ذلك ۸ يحدث إلا بعد أن 
استخدموا الفرس «وأخذوا عنهم الصنائع والبانی (. ۰ فحينئذ «شیدوا» مدناً عظيمة . على 
أن ما شيدوه من هذا النوع قلیل» والسبب هو أنهم إنما فعلوا ذلك في اخریات حكمهم» 
فلم ينفسح لهم الأمد للاكثار من البناء والتشیبد. ول يطل وقت حکمهم مثلما حدث 
بالنسبة الى الفرس والروم خلال حضارتیه| العتيقتين . 


وهذه الظاهرة يشترك فیها الیش ایشا فسكان شال. افريقياء على الرغم من أن 
معظمهم ليسوا بدراً رحلا فان حصنبم في جباهم وانعزالهم فيهاء جعلهم عريقين في 
البدوء قليلي الاحتكاك بالحضارة. لقد ظلت حياتهم لدی أحقاب طويلة حياة بدوية. 
والدول التي ملكتهم من الفرنجة والغرب لم تطل مدة حكمها فيهم حتى ترسخ الحضارة 
لديهم . ولذلك بقي العمران في هذه البلاد بدوياً على العموم والحضري منه لم يستطع هو 
الآخر التحرر من خصائص العمران البدوي : فالصنائع قليلة» والمباني ضعيفة. وبالجملة 
فلقد كانت لديهم مظاهر الحضارة قليلة» وغير ثابتة (ج ۰۳ ۸۵۵ ۸9۷). 


وهكذا فالعامل الوحيد الذي بإمكانه أن يقلب أحوال هؤلاء هو الدين» فا داموا 
متمسكين بالدين» عاملين على نشرهء في الآفاق والأجيال كانوا بناة حضارة ومشيدي ملك 
ودول با حصل لهم يسبب ذلك من الاختلاط والاستکاك بغيرهم ممن هم أعرق في الحضارة 
وارسخ في الدنية. آما إذا ترکوا الدین وتقاعسوا عن القیام بنشره» فإن دورهم في بناء 
الحضارة یضعف إلى أن يرجعوا إلى ما کانوا عليه ء أو ما كان عليه آسلافهم (؟). وهذا ما 
يؤكده التاریخ : «فقد انقطعت منهم عن الدولة أجيال نبذوا الدین» فنسوا السیاست ورجعوا 
إلى قفرهم وجهلوا شأن عصبیتهم مع أهل الدولة ببعدهم عن الانقیاد واعطاء النصَشت 
فتوحشوا كما كانوا (. . . ) وأقاموا في بادية قفارهم لا يعرفون الملك ولا سياسته (...) وقد 
خضل لو فى یعس الان غلب لقن ال تفه کا فى لغرب هذا لبود عود ابن 
خلدون ‏ فلا يكون ماه وغايته إلا ریب ما يستولون عليه من العمران (ج ۰۲ 
ص 508). 


() واضح أن ابن خلدون يشير هنا إلى عرب بني هلال الذين كانوا حسب رأيه وكذا في نظر كثير من 
المؤرخين في العصر الحديث ‏ عنصر تشويش وفوضى وتخريب في شهال افريقيا. ومهما يكن من صحة هذا الرأي 
أو عدم صحته» فان ما لا شك فيه أن ابن علدون يصدر هنا عن اعتبارات ذاتية. فهؤلاء «العرب» هم الذين 
كانوا السبب في نکبته ونكبة أميره صاحب بجاية كا شرحنا ذلك من قبل (الفصل الثاني). ولكن على الرغم من 
ذلك فان آراءه فيمن سماهم «العرب ومن في معناهم» صحيحة في جملتهاء ويؤكجدها الواقع الشاريني 
والجتمعي . 
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المغلوبون لأهل الأمصار 

أما الصنف الثاني من البدوء فهم الفلاحون سكان التلول الخصبة والجبال المشجرة 
الذين تکنهم طبيعتها من الحصول على مستوى من العيش أحسن وأرقى » فيدعوهم ذلك إلى 
الاستقرار. وهم بقربهم من المدن والأمصار يتوقون دوماً إلى السكنى فيهاء والاستفادة من 
رغد العيش التوفر فیها. «ولهذا نجد التمدن غاية للبدوي يجري إليهاء وينتهي بسعیه ۲ 
مقترحه منبا. ومتی حصل على الرباش الذي بحصل له به احوال الترف وعوائده عاج إلى 
الدعة وأمكن نفسه إلى قيادة الدینة» (ج ۰۲ ص 4۱۳). ومن هنا كانت الياة الحضرية. 
ناشئة من أحوال البداوة : «فالبادية اصل للعمران» والأمصار مدد ها» . 


على أنه ليس بإمكان هؤلاء البدو الحصول على غايتهم في التمدن بسهولة ويسر . لأن 
التمدن في الحقيقة إنما يوجد في المدن الكبيرة ة وبالخصوص منبها العواصم . ومستوی الحياة في 
هذه المدن الكثيرة العمران» مرتفع جد لا تتحمله إمكانيات البدوي الضعيفة والمحدودة. 
«فالمصر الكثير العمران يكثر ترفه (. . .) وتكثر حاجات ساكئه من أجل الترف. وتعتاد تلك 
الحاجات لما يدعو إليهاء فتنقلب E‏ وتصير فيه الأعمال كلها مع ذلك عزيزةء 
والرافق غالية بازدحام الأغراض عليها من أجل الترف» وبالمغارم السلطانية التي توضع على 
الأسواق والبیاعات. وتعتبر في قيم المبيعات» ويعظم فيها الغلاء في المرافق والأقوات والأعمال 
فتكثر لذلك نفقات ساكنه كثرة بالغة على نسبة عمرانه»» والبدوي لا تمکنه موارده من تخطية 
هذه النفقات كلهاء خصوصا وهو قد اعتاد أن سد لته بأقل الأعمال لأنه قليل عوائد الترف 
في معاشه وسائر فنونه . فیتعذر عليه من أجل ذلك سكن المصر الكبير لغلاء مرافقه وعزة 
حاجاته» . وهکذا» «فكل من يتشوق إلى المصر الكبير وسکناه من أهل البادية فسریعاً ما 
بظهر عجزه. ویفتضح في سلطانه إل می یم منبم بال الال وحصل له منه فوق الحاجة» 
وجري إلى الغاية الطبيعية لأهل العمران من الدعة والترف. فحينئذ ینتقل إلى الصر وینتظم 
حاله مع أحوال أهله في عوائدهم» (ج ۰۳ ص 855). 

ولکن إذا كان هذا يحصل للبعض. فإنه لا يحصل للجمیع, فأهل البدو الذين هم من 
هذا الصنف تابعون على العموم لأهل الأمصار» وتتجلی هذه التبعية في ناحيتين: اقتصادية 
وسياسية . 


فمن الناحية الأولى» يتوقف الانتاج الزراعي الذي به قوام البدو. على استعال 
الالات والأدوات . وهذه ما توجد عند أهل الأمصار > فالصنائع كلها من احتصاص المدن. 
وأيضاً فإن هذا الانتاج الزراعي الذي قد یتوفر للبدو لا قيمة له إذا لم یصرف بعوض . ولا 
يمكن تصريفه والحصول منه على قيمته نقدا ثم بضاعة وآلات | إلا في اضر «فالأمور 
الضرورية في العمران ليس كلها موجودة لأهل البدو. وإثما تونجد لدبم في مواطنهم آمور 
الفلح » وموادها معدومت ومعظمها الصنائع. فلا يوجد لدیهم بالكلية من نجار وخياط 
وحداد وأمثال ذلك ما يقيم هم ضروريات معاشهم في الفلح وغيره (. . .) فهم يحتاجون إلى 
الأمصار بطبيعة وجودهم» (ج ۰۲ ص 454). 


۱۱ 


'هذامن ناحية التبعية الاقتصادية ء أمامن الناحية السياسية فان أهل البدی هؤلاء إذالم 
«حصل هم ملك ولا استيلاء على الأمصار» كانوا خاضعين مغلوبين لأهل الدن؛ فان كان في 
المدن ملك وسلطان كان ذلك لغلب الملك. وان لم يكن في الدن ملك كان خضوعهم حینشذ 
لن له الزعامة والرئاسة فيها «إما طوعا ببذل الال لهم» وسائر ما يحتاجونه من الضروريات». 
وإما كرهاً «بالتفريق بيتهم حتى يحصل له (- لزعيم المدينة) جانب منهم يغالب به الباقي . 
فيضطر الباقون إلى طاعته با يتوقعون لذلك من فساد عمرائهم» (ج ۰۲ ص .)5٠١‏ 

وهكذاء فإذا كان سكنى المدن ‏ أي التحضر - هو الغاية التي يجري إليها البدوي. فإنه 
لا يتمكن من تحقيق هذه الغاية إلا إذا كان ذا مال واسع وثروة ضخمة. آما إذا كان موسظ 
الحال» فغاية ما يصل إليهء الإقامة في المدن الصغيرة» المجاورة لباديتهء أو التردد عليها من 
حين إلى آخر لقضاء حاجاته. وهذه المدن الصغيرة لا تتوفر فيها شروط التحضرء أو 
الحضارة» كاملة . فلا يكثر فيها الرفه» ولا تعظم فيها النفقات, ولا توجد فيها كل الصنائع . 
بل إن مجاورتها للبادية» وتوافد البدو عليها باستمرارء يجعلها ذات طابع بدوي: «وفذا نجد 
الأمصار التى في القاصية ولو كانت موفورة العمران» تغلب عليها أحوال البداوق وتبعد 
عن الحضارة في جميع مذاهبهاء بخلاف الدن التوسطة في الأقطار التي هي مركز الدولة 
ومقرها» (ج ۰۳ ص ۸۷۲) . 

هذا الصنف من البدوء هم إلى الحضر أقرب. وإذا كانوا لا يبلغون مرتبة احضارة 
بمعنى التفنن في الترف. فإنهم من ناحية أخرى أبعد في طباعهم وأحوالهم عن الصنف الأول 
سكان الصحاري والأراضي الجرداء والذين يعيشون كا قلنا من رماحهم وسيوفهمء أحرارا 
في فيافيهم وقفارهم حیث لا تصلهم حامية ولا يطمح في ملاحقتهم جند. أما هژلاء سكان 
التلال والسهول الخصبة فهم يعيشون من فلاحة أرضهم» وهم في الغالب فقراءء لأن 
الفلاحة من زراعة وتربية للماشية» نحلة من العاش خاصة ب «المستضعفين وأهل العافية». 
وذلك لأن الفلاح» المرتبط بالارض يضطر إلى الخضوع للسلطة احاکمة. فهو يدفع 
الضرائب. والمغارم» ويُسْتَدْعَى للخدمة والتجنيد إذا لزم الأمر. هذا علاوة على ما يصيبه من 
أذى من جانب عمال الدولة؛ أو من جانب أولئك البدو الرحل الذين يتخذون البب 
والسلب نحلة للمعاش هم . 


وعلى العموم فإن هذا الصنف من البدی هم مادة للعمران» ونادراً ما يتمكنون من 

إقامة ملك كبير أو إنشاء دولة عامة. إن وضعيتهم ومقامهم الاجتماعي » أشبه بوضعية ومقام 
سكان المدن البعيدين عن الاه والسلطة . 
ج ‏ فاقدو الجاه من سكان المدن 


قلنا إن سكنى الدينة هي الغاية التي يجري إليها البدوي» لكونها تستهويه با يوجد فيها 
من أنواع الرفه وفنون الترف» ولكن هل صحيح أن سكان المدن كلهم يعيشون في رغد من 
العيش؟ وإذا كان الأمر بخلاف ذلك فا هو السبب. أو الأسباب؟ 


۱۲ 


لقد تقرر من قبل أن الأصل في العمران البشري والاجتاع الإنساني» هو التعاون 
لتحصیل الغذای وتقرر ایشا أن هذا التعاون لا يتم إلا ذا كان هناك «وازع» يدفع عدوان 
الناس بعضهم عن بعض . وهذان الشرطان الضروریان لقیام العمران یتوفران في المدينة 
اک فالتصاون فیها متین. والوازع الذي بردع الناس موجود وهو اللك والدولة. هذا 
بالاضافة إلى أن أسوار الدينة وحامیتها تدفع عنها عدوان من هم خارجها. . . إن شروط 
الاستقرار والأمن متوفرة. ولذلك كان التعاون فيها ينمو ويتفرع » وبالتالي فان الانتاج یکثر 
ويوفر فائضا. والسبب في هذا هو «آن الأعمال بعد الاجتاع زائدة على حاجات العاملين 
وضروراتهم . فاهل مدينة أو مصر إذا وزعت أعاالهم كلها على مقدار ضروراتبم وحاجاتهم 
اکتفی فیها بالأقل من تلك الأعمال وبقیت الأعمال كلها زائدة على الضرورات. فتصرف في 
حاجات الترف وعوائده» (ج ۳ ص .)۸۵٩۹‏ 


ف البادية ينبمك الناس في تحصيل الضروري من العيش» لأن اجت‌عهم مشتت 
وتعاوبم قليل» وجهوداتبم مبعئرق أما في الدينة فان الاجتماع أكثر تماسكاً. والتعاون أكثر 
فاعلية › والجهودات متحاملة متداخلة . ولذلك کانت الأعال فيها كثيرة في جموعها. «واذا 
كثرت الاعمال كثرت قَيّمها بينهم » فكثرت مكاسبهم ضرورة» ودعتهم أحوال الرفه والغنى إلى 
الترف وحاجاته من التأنق في المساكن والملابس واستجادة الآنية والماعون واتخاذ الخدم 
والمراكب (. . .) لأن الأعمال الزائدة تختص بالترف والغنى بخلاف الأعمال الأصلية التي 
تختص بالعاش» (ج ۰۲ ص .)8١٠١‏ 

واضح أن السبب في ازدمار الدن هو أن الانتاج فیها جماعي. وجماعية الانتاج القا 
على تقسیم العمل» هي التي توفر الفائض الذي يصرف ف أحوال الترف. واحوال ۳۳ 
نفسها تستلزم هي الأخرى أعمالا زائدة» وبالتالي إنتاجاً جديداً» ففائضاً جديداً . 


ولكن هل يعود هذا الفائض إلى مجموع سكان المدينة» أم فقط إلى فئة معينة منهم؟ 


إن الجواب عن هذا السوال» وبالتالي الجواب عن السؤالين السابقین يتوقف على 
البحث في طرق كسب العيش في الدينة أولاء ثم البحث في المراتب الاجت‌اعيف والأساس 
الذي يقوم عليه التفاوت في المدينة خاصة . 


بخصوص النقطة الأولى يحصر ابن خلدون وسائل كسب العيش في ستة يقول: «إن 
تحصيل الرزق وكسبه: إما أن يكون بأخذه من يد الغير وانتزاعه بالاقتدار عليه على قانون 
متعارف ويسمى 59-6 وجباية ب وإما أن يكون من الحيوان الوحشي باقتناصه وأخذه برميه من 
البر أو البحر ویسمی اصطیادا. وإما أن يكون من الحيوان الداجن باستخراج فضوله 
المنصرفة بين الناس في منافعهم كاللبن من الأغنام والحرير من دُودِوء والعسل من نحلهء أو 
یکون من الثبات والزرع والشجر بالقيام عليه واعداده واستخراج ثمرته» ويسمى كل هذا 
فلحاً. وإما أن يكون الکسب من الأعمال الانسانية: إما في مواد معينة وتسمی الصنائع من 
كتابة وتجارة وخياطة وحياكة وفروسية وأمثال ذلك. أو في مواد غير معينة وهي جیع 


۱۰۳ 


الامتهانات والتصرفات وإما أن يكون الكسب من البضائع واعدادها للاعواض* إما 
بالتقلب ما في البلاد» أو احتكارها وارتقاب حوالة الأسواق فيها"» ويسمى هذا تجارة» 
(ج ۰۳ ص ۰)۸۹۸ هذه هي طرق كسب العيش بالتفصيل. ولكن ابن خلدون یمود 
فیوجزها. في؛ الفلاحةء والتجارة, والصناعة . ذلك لأن الطريقة الأولى: الغرم والجساية أو 
ما يسميه أيضاً الامارة «لیست ذهب طبيعي للمعاش». لأنبا تعتمد على وجود السلطة 
والجاه. أما الطريقة الثالثة والرابعة» أي تربية الدواجن والزراعة» فها في الحقيقة واحدة 
وهی الفلاحة . أما الطريقة الثانية وهي الصيد البري والبحري» فان ابن خلدون يتجاهلها 
تماما, ولا يتحدث عنها ولا عن المنتحلين لهاء مع أنه لو أعطاها حقها من الدراسة والبحث 
لجاءت دراسته الاجتماعية آشمل وأكمل» بل لرا اضطر إلى تغيير كثير من آرائه e‏ 
فلماذا أهمل ابن خلدون هذه النحلة من المعاش؟ قد يكون السبب في ذلك راجعاً إلى أنه لم 
يكن يعرف تفاصيل كثيرة عن المنتحلين لماء والذين نطلق عليهم اليوم اسم «الشعوب 
البدائية» ولکننا مع ذلك. نعتقد أنه كان بإمكانه. أن يجمع عن هؤلاء بعض الأخبار التي 
نقلها الرحالة والمؤرحون قبله. وكذلك كان يمكنه الاستعانة با يحكيه المسافرون والتجار 
الذين كانوا يجوبون الآفاق البعيدة» خاصة أولئك الذين اختلطوا بشكل من الأشكال 
بشعوب السودان وما وراءه من الأقطار التي كان يسكما الأقزام السود. من أجل هذا نرى 
أن إهمال ابن خلدون هؤلاء الذين ينتحلون الصيد البري والبحري معاشاً شم والذين 
وصف بعض أحوالهم عند حديثه عن اختلاف العمران باختلاف أقاليم العمور» راجع في 
الحقيقة إلى أنه لم يكن يهتم إلا با يسميه العمران الکامل مادة وصورة» أي العمران الذي 
تقوم فيه السلطة والدولة. ومن ثمة فهو لا يعنى الا بالجماعات البشرية التي كانت تساهم 
بشكل من الأشكال 1 قيام الدول وسقوطهاء أي الجاعات التي لها «تاريخ) . 

ومهما یکن. وبإسقاط الفلاحة التي قلنا قبل إنها معاش «المستضعفين وأهل العافية» من 
البدو فان أساليب كسب العيش في المدينة ثلاثة : الصناعة» والتجارة» والامارة. 


أما الصناعة؛ والمقصود بها هنا المهن اليدوية والأعمال الفكرية من كتابة وتعليم وغير 
ذلك» فهي إنما تكثر وتزدهر في الأمصار الكبيرة» وبالخصوص في تلك التي تكون كراسي 
للملك. فهي «تستكمل بکیال العمران احضري وكثرته» فكلا كانت «الحضارة» راسخة في 
الأمصار كانت الصنائع أرسخ وأرقى : إن منتوجات الصنائم منتوجات كالية, لا يحتاج إليها 
إلا آهل الرفه. والرفه مقرون بالسلطة والجاه کا سنری. 

وكذلك الشأن في التجارة» التي تقوم على طلب الریح في السلع باحتكارها إلى حين 
غلائها أو بنقلها بين أقطار بعيدة. فهي أيضاً تحتاج إلى الجاه والسلطة. إن التاجر لا يكسب 


)٤(‏ الامتهانات: العمل في ارف والمهن. 
عن أي عرضها للمبادلة والبيع والشراء. 
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من تجارته إلا إذا كان قوياً بعشيرته أو جاهه أما ذلك الذي ليس له ما يعضده أو يحمي 

تجارته من شوكة أو جای فان مآل آمره الخسران الحقق. وهكذا نرى أن اكتساب الثروة 
بالطرق الطبيعية في المدينة يتوقف على الحاه والسلطة. وهذا شيء لم يكن من الممكن حصوله 
لجمييع الناس. فالمجتمع الحضري يقوم على التفاوت. وأساس هذا التفاوت هو الجاه 
بالضبط. يقول ابن خلدون: «إن كل طبقة من طباق أهل العمران من مدينة أو اقليم ها 
قدرة على من دونها من الطباق. وكل واحد من الطبقة السفلى يستمد بذي الجاه من هل 
الطبقة التي قوقه» ويزداد كسبه تصرفا فيمن تحت يده على قدر ما يستفيد منه. والجاه على 
ذلك داخل على الناس في جمیع آبواب العاش» ويتسع ويضيق بحسب الطبقة والطور الذي 
فيه صاحبه. فإن كان اه متسعاً كان الكسب النائىء عنه کذلك, وان كان ضيقاً قلیلا 
فمثله. وفاقد الجاه وان كان له مال فلا يكون يساره إلا بمقدار عمله أو ماله أو نسبة سعيه 
ذاهباً وآتياً في تنميته كأكثر التجار وأهل الفلاحة في الغالب. وأهل الصنائع كذلك إذا فقدوا 
الجاه واقتصروا على فوائد صنائعهم. فام یصیرون إلى الفقر والخصاصة في الأكثر ولا تسرع 
إليهم ثروةء وإنما يرمقون العيش ترميقاً ويدافعون ضرورة الفقر مدافعة» (ج ۰۳ ص .)4١١‏ 

يتضح من هذا أن الوسائل الطبيعية لكسب العيش في المدينة من صنائع وتجارة لم تكن 
تمكن أصحاما من الحصول على الثروة واليسارء وبالتالي فان جماعة الصناع والتجار الفاقدي 
الجاه كانوا فقراء» «يرمقون العيش ترمیقاء. ومن ثمة» فلم يكونوا يستفيدون من رغد العيش 
الذي تختص به المدنية» ولا من «الحضارة» التي هي تفنن في الترف واستجادة أحواله. 

إن ازدهار الصنائم في المدن لا يعني بالضرورة ازدهار أحوال أصحابها والقائمين 
عليها. ذلك لأن المنتوجات الصناعية الک‌الية إنها تستهلكها الفئة صاحبة الحاه والسلطان. 
وهذه لم تكن تدفع من الاثمان والأجور الا القلیل الأقل بل إنها كانت تحصل على قيم أعمال 
الصناع بالجان. إما طوعاً بالتقرب إليهاء وإما كرهاً بالتسخير والخدمة الاجبارية التي 
تفرضها الجباعة الحاكمة صاحبة الجاه والنفوذ. 

وكذلك الشأن بالنسبة الى التجارق فهي لم تكن مفيدة للمال والثروق إلا إذا كان 
القائم ما «جريعاً على الخصومة. نیرا بالحسبان» شديد ااحكة مقداما على الحكام (. .( 
وإلا فلا بد له من جاه يدرع به ويوقع له الحبية عند الباعة ويحمل الام على إنصافهِ من 
معاملیه. فيحصل له بذلك النصفة في مالهء طوعا في الأول وكرها في الثاني . وأما من كان 
فاقدا للجرأة اام من نفسه فاقداً الجاه من الحكام فينبغي أن مجتنب الاحتراف 
بالتجارة. لأنه د یعرض ماله للضياع والذهاب. ويصير مأكلا للباعة ولا يكاد پنتصف منهم» 
(ج ۰۲ ص .۰)٩۱۷ - ٩۱۱‏ 

وهكذا فالمال ۸ يكن يحصل «الا بنحو غريب کالارث أو غيره» وحتی في هذه الحالة 
فانه لم يكن يَسْتَقِرٌ في يد صاحبه» إا يكو من اجب ابا : «وذلك أن الحضري إذا 
عظم قوله. وكثر للعقار والضیاع تأیه وأصبح أغبى أهل المصرء ورمقته العيون بذلك 
وانفسحت أحواله في الترف والعوائد. زاحم 1 الأمراء وغصوا به. ولا في طباع البشر من 


۱۳. 


العدوان, تمتد أعينهم إلى تملك ما بيده وينافسونه فيه وین (= يحتالون) على ذلك بكل 
ممكن» حتى يحصلوه ٤‏ ربقة حكم سلطاني. وسبب من المؤاخذة ظاهر ينتزع بدماله . »(ج ۰۳ 
ص ۸۷۱). 

نخلص من كل ما تقدم إلى أن الفائض الذي يتوفر من جماعية الانتاج وتقسيم العمل 
اللذين تختص بهم المدن لم يكن ينصرف إلى التجین بل إلى فئة معينةء مستهلكة وغير 
منتجة» وهذه الفكة هي الحاعة صاحية الحكم والسلطان. أما جماهير المدن من صناع وتار 
مان واصاحب الوظالف من آهل الفتيا والتدريس وغيرهم, فلم تكن حالههم بأحسن من 
حال الشتغلین بالفلاحة من اليدوء وهم كما قلنا «الستضعفون وأهل العافية منبم». إن 
آساس التفاوت بين الناس كان الجاه والسلطة لا الالء لأن هذا الأخير تابع ياء ومستمد 
تیا إن الوضعية. الاجت‌اعية للفرد ‏ تكن تتحدد با یلك لانه قلا يملك. وإغا كانت تتحدد 
بقدار الجاه الذي له والنفوذ الذي يملكه. ولهذاء فان التحضر أي الانتقال من حال البداوة 
إلى حال «الحضارة» ۸ يكن يتم بصفة تدريجية ولا بشکل طبيعي . فلم يكن الفرد لوحده 
مها بلغ سعیه . واجتهد في الکسب. يستطيع الانتقال إلى مرتبة أعلى في السلم الاجتماعي . 
وإنما كان هذا الانتقال يتم بشكل فجائي وبنوع من الطفرة والقفز» وبصفة جماعية لا 
فردية؛ كا سنشرح ذلك بعد. 

الحاه المفيد للمال. والحضارة المفسدة للعمران 

إن الوسيلة الوحيدة والفعّالة, المفيدة للال والمكسبة للثروة كانت هي «الجاه». 
وكسب العیش بل الحصول على الثروة» هذه «الوسيلة» هو ما يسميه ابن خلدون 
ب «الامارة» وهي كما قلنا مذهب غير طبيعي في العاش. اما کیت رتم ذلك فهذا ما ره 
ابن خلدون بوضوح وتفصیل : یقول : ۳ نجد صاحب الاه“ والحظوة في في جميع أصناف 
العاش أكثر یسارا وثروة من فاقد الجاه. والسبب في ذلك أن صاحب الجاه حدوم بالأعيال 
یتقرب بها إليه في سبیل التزلف والحاجة إلى جاهه. فالناس معینون له بأعالهم في جميع 
حاجاته من ضروري أو حاجي أو کمالي . فتحصل قیم تلك الأعمال كلها من كسبه. وجميع ما 
شأنه أن تبذل فيه الأعواض من العمل يستعمل فيها الناس من غير عوض» فتتوفر قيم تلك 
الأعمال عليه. فهو بين قيم للأعال يكتسبهاء وقيم أخرى تدعوه الضرورة إلى |خراجها 
فتتوفر عليه والأعيال لصاحب الحاه كثيرة فتفيد الغني لأقرب وقت ويزداد مع الأيام انا 
وثزوة. ولهذا المعنى كانت الإمارة أحد أسباب المعاش كما قدمناه» (ج ۰۳ ص .)٩۰۷‏ 


والمقصود بالجاه هنا هو «القدرة الحاملة للبشر على التصرف فيمن تحت أيديهم من آبناء 
جنسهم بالإذن والمنع والتسلط بالقهر والغلبة» (ج ۰۳ ص .)4١١‏ «ثم إن هذا الجاه متوزع 
في الناس ومترتب فيهم طبقة بعد طبقة: ينتهي في العلو إلى الملوك الذين ليس فوقهم يد 


(۷) في الطبعات المتداولة وردت العبارة هكذا: «صاحب الال والحظوةة. ونحن نعتقد أن كلمة «المال» 
حرفة عن «الجاه» كيا يدل على ذلك سياق الكلام . 
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عالية» وني السفل إلى من لا يملك ضرا ولا نفعاً بين أبناء جنسه. ..» (ج ۰۳ ص 404). 

على أن الال الذي يحصل لصاحب الحا ليس مصدره: التقرب إليه فقط. بل إن 
أهم مصدر له هو استععال السلطة والقهر في جع الأموال بمختلف التحایلات : الضرائب» 
الغارم. الجبايات؛ المصادرات بأنواعها الختلفة. والتي تشتد وطأتها على الطبقات المحكومة 
فاقدة الجاه. كيا سنبين في بعد“ . 

وعلى العموم فإن المال والثروة ومن ثمة الضارة والتفنن ف الترف کل ذلك کان 
حاصاً بفشة معينة» هي الفئة الحاكمة. وبعبارة ابن خلدون «الدولة» أي الآسرة الحاكمة 
وحاشیتها. ولأن الدولة تجمع أموال الرعية وتنفقها ف بطانتها ورحاشاء وتتسع أمواهم 
بالجاه» آکثر من اتساعها بالال. فیکون دحل تلك الأموال من الرعاياء وخرجها في آهل 
غناهم » وتتزيد عوائد الترف ومذاهبهء وتستحكم لدهم الصنائع ف سائر فنونه وهذه هي 
الحضارة» (ج ۰۳ ص ۸۷۲). 

13 القصود ون اذن هو مط من الحياة : (کسب. معيشة » أخلاق» طباع» 

e :‏ ف الترف واا ا والکلف بالصنا؟ نم ال تؤنق من ا وسائر 

فنونه من الصنائع المهيئة وت أو اللابس 1 ا 37 لفرش أو ا ولساشر 0 
مت و که ول سا زا لا غبر. 

هذه هي الحضارة التي يشجيها ابن خلدون ويصفها وأهلها بأقبح النعوت والأوصاف. 
يقول عنپا إنها: «غاية العمران وماية لعمره. وانها موذنة بفساده» (ج ۰۲ ص )۸۷١‏ . 

ترى كيف يتم ذلك؟ كيف يفْسد العمران «بالحضارة»؟ إن الفساد الذي يعنيه ابن 
خلدون هنا نوعان : فساد العمران من حيث صورته. وفساده من حيث مادته . أما الفساد 
الذي من النوع الأول والذي يصيب صورة العمران: الدولة. فهذا ما سيكون موضوغ 
بحث في فصل تال “. وأما الفساد الذي من النوع الثاني أي الفساد الذي يصيب الأفراد 
الذين هم مادة العمران» فسَنْجَمل الحديث عنه في ما يلي: 


يقول ابن خلدون: أما فساد أهل الحضارة «في ذاتهم واحداً واحداً على الخصوص. 
فمن الكد والتعب في حاجات العوائد والتلون بأسوان الشر في تحصيلهاء وما يسود على 
النفوس من الضرر بعد تحصيلها بحصول لون .آخر من ألوانها. فلذلك يكثر منهم الفسق 
والشرٌ والسَفْسَفَةَ والتحيل على تحصيل العاش من وجهه ومن غير وجهه. وتنصرف النفس إلى 


(۸) انظر الفصل الخامس عشر. 
(9) انظر الفصل الخامس عشر. 
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الفكر في ذلك والغوص عليه واستجاع الحيلة له. فتجدهم أجرياء على الكذب والقامرة 
والغش والخلابة والسرقة والفجور في الإيمان والربا في البياعات ثم تجدهم أبصر بطرق الفسق 
ومذاهبه والمجاهرة به وبدواعيه واطراح الحشمة في الخوض فيه حتى بين الأقارب وذوي 
الحارم» (ح ۳ ص لالالم). إن هؤلاء «لكثرة ما يعانون من فنون الملاذ وعوائد الترف 
والاقبال على الدنیا والعکوف على شهوانهم منبا قد تلوثت نفوسهم بکثیر من مذمومات الخلق 
والشر» وبعدت علیهم طرق الخير ومسالکه بقدر ما حصل هم من ذلك. حت لقد ذهیت 
عنهم مذاهب الحشمة في ذلك» (ج ١ء‏ ص 4۱6). ... «بل نقول إن الأخلاق الحاصلة 
من الحضارة والترف هي عين الفساد. لأن الانسان إنما هو انسان باقتداره على جلب منافعه 
ودفع مضاره واستقامة خلقه للسعي في ذلك . والحضري لا یقدر على مباشرة حاجاته. اما 
عجزاً لما حصل له من الَعت. أو ترفعاً لا حصل له من المرب في النعيم والترف وکلا 
الأمرين ذمیم» (ج ۰۳ ص ۸۸۰). ولذلك نجد أهل الحضارة تكلون «أمرهم في الدافعة عن 
أموالهم وأنفسهم إلى واليهم والحاكم الذي يسوسهم والحامية التي تولت حراستهم» (ج ۰۲ 
لي وخضد من شوكتهم ف «تنزلوا منزلة النساء والولدان». 

إن الحضارة التي ينعاها ابن خلدون» هي حضارة الاستهلاك بغير حساب» ودون 
انتاج . حضارة أولشك الذين یعجزون عن العمل والدفاع عن أنفسهم عدم عوائد 
الترف فيهم» أو لكونهم يترفعون عن ذلك كله لأنهم يعتيرون أنفسهم فوق العمل 
والعاملين. . . إنها حياة جماعة طفیلية. طافية على سطح المجتمع » > تعيش وتستهلك وتبذر 
عل نع الرعية کلها: تستولي على أموالها 0 وتسخرها تسخيراً. كل ذلك 
بفضل الجاه الذي تتمتع به والسلطة التي بيدها. . 

ولكن من أين لمذه الجماعة الطفيلية بهذه السلطة وذلىك الحاه؟ كيف استولت على 
الحكم وأصبحت متمكنة من أموال الناس وأعبالهم ورقابهم؟ وبعبارة أخرى: كيف تنشأ 
الدول وما عوامل انبیارها وسقوطها؟ هذه هي المسألة الأساسية التي على علم العمران تبیانها 
وشرحها. .. ولكن قبل أن ننتقل إلى البحث في هذه السألة التي تشكل الحور الاسامي 
الذي تدور عليه أبحاث ابن خلدون في علمه الجديد هذاء للقي نظرة خاطفة على الصفحات 
الماضية من هذا الفصل - ولنحاول إبراز بعضص النتاك نج التي سنستعین بها في دراستنا القبلة . 


۳ - تاچ . . . ومقدمات 


هناك مثل عري قدیم یقول: «کل الطرق تودي إلى مکة». وبالنسبة لابن خلدون 
يكن القول: كل شيء في العمران يؤدي إلى الدولة. إن أبحاث ابن خلدون في تسوزع 
العمران على الأرض. أو في تأثير العوامل الجغرافية في ا والجماعات» أو في اختلاف 
أحوال الناس باختلاف نحلهم من العاش» لم يكن المقصود منها دراسة هذه المسائل لذاتهاء 
وإغا كانت الغاية منها إقرار بعض المقدمات وتقرير بعض النتائج التي ستمكنه من دراسة ما 
يشغل اهتامه ويلك عليه تفكيره: كيف تنشأ الدول؟ وما هي عوامل ازدهارها وانحطاطها 


۱۸ 


وسقوطها؟ وبالتالي كيف سارت الأمور خلال الحقبة الماضية ‏ الى عهده ‏ من التاريخ 
الإسلامي؟ 

نستطيع أن نلمس هذا من خلال توجيهه للبحت. وانتقائه للأمثلة» واصطياده 
للحجج والبراهين» في كل موضوع من المواضيع التي تعرض إليها بخصوص ما أطلقنا عليه : 
«جغرافية العمران» وما أطلق ابن خلدون عليه : «العمران البشري على الجملة». وإذا كنا قد 
ألمحنا في هذا الفصل. وفي الفصول قبله. إلى بعض هذه «المقدمات والنتائج»» فإننا سنقتصر 
هنا على تسجيل جملة من اللاحظات, لعلها تلقي مزيدا من الأضواء على ما أجملنا القول فيه 
سابقاً وما سنتعرض إليه في الفصول التالية: " 

-١‏ إن أفكار ابن خلدون وآراءه في اختلاف أحوال الناس أفراداً وجماعات» ومن ثمة 
الأوصاف التي نعت بها البدو» خاصة منهم من سیاهم «العرب ومن في معناهم» والنعوت 
الي وصف بها أخلاق وطباع أهل الحضارةء كل ذلك خال من كل نزعة عرقبة. أو ميل إلى 
حياة البدو دون حياة الحضر. فابن خلدون في هذه السائل وأشباهها كان يصفء أكثر غا ` 
كان يقرر فكرة أو مبدأ أو حكاً قبلياً. 

إن الأمم والأجناس تختلف في مستواها الحضاري لا باصوفا العرقية» بل بسبب 
الشروط المادية لحياتباء هذه الشروط الادية التي تحددها طبيعة الناخ وطبيعة الأرض» والتي 
تتحكم بدورها في تحديد نوع العادات السائدة» سواء منها ما كانت ذات صبغة فردیة أوما 
كانت ذات طابع جماعي . إن الأصل العرقي أو الجسبي لا أثر له إطلاقا في أحوال الناس 
الفردية منها والاجت‌اعية . وقد ألح ابن خلدون على هذا إلحاحا كبيراء ف «النسب آمر وهمي 
لا حقيقة له ونفعه إغا هو في هذه الوصلة والالتحام» الحاصل من طول العاشرة. (ج ۰۲ 
ص 4۲4). والتمییز بين الأمم لا یکون بالنسب فقط بل قد یکون بالجهة والسمة”" أو 
بالعوائد والشعارء أو غير ذلك من «أحوال الأمم وخواصهم ومميزاتهم». وهكذا «فتعميم 
القول في أهل جهة معينة من جنوب أو شمال بأنهم من ولد فلان العروف. لما شملهم من 
نحلة أو لون أو سمة وجدت لذلك الأب إنما هو من الأغاليط التي أوقع فيها الغفلة عن 
طبائع الأكوان واطهات. وان هذه كلها تتبدل في الأعقاب ولا يجب استمرارها» (ج ۰۱ 
ص .):5١‏ 

إن الاختلافات القائمة بين الأمم والشعوب. سواء في أحواها الفردیق أو في مستوياتها 
الحضارية؛ ليست راجعة إلى العرق أو الجنس بل هي راجعة أولا وأخيرا إلى شروط الحياة 
بصفة عامة. فالعرب ومن في معناهی ليس المقصود منهم جنسا معيناء بل أجناس مختلفة» 
منها فريق من العرب وفريق من الترك والترکمان وفريق من البربر» خاصة منهم الساكنون في 
المناطق الصحراوية لشمال أفريقيا. والشيء الوحيد الذي يجمع هؤلاء في نظر ابن خلدون هو 
تشابه أحوالهم العامة لتشابه الشروط المادية لحياتهم . 


(۱۰) أي العلامة كاللون وغيره. 
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وكذلك الشأن بالنسبة إلى ذمة أخلاق وسلوك أهل الحضارة من سكان المدن. قاين 
خلدون هنا لم يكن ينتصر للبدو على الحضرء ولا مفضلا لحياة أولئك على حياة هؤلاءء على 
أن هجومه على الحضارة لم يكن يخص أهل المدن کلهم. ولا الحضارة بمعناها السائد الیوم 
ولغا كان یقصد - كا رأینا - أسلوب حياة جماعة معينة هي الارستقراطية الحاكمة. وهو إذ 
شهر با وبسلوكهاء لم یفعل ذلك لكونها لم تكن تشکل قوة سياسية «یستطیع اللك الاعتماد 
علیها في صراعه ضد الاقطاعیة» كا ذهب إلى ذلك بعض الباحشین*" بل لأنها - واللك على 
رأسها ‏ كانت جماعة طفيلية تفسخ أمرهاء وانحلت أخلاقها وأصبحت لا تؤدي أية وظيفة 
اجتماعية» غير وظيفة التبذير والتخريب» والاعتداء عل آموال الناس وعتلکاتهم» ا 
الذي يفقد المجتمع ما يحتاج إليه من أمن واطمئنان واستقرار» ويؤدي إلى أزمة اتاد 
خانقة تكون نتيجتها الحتمية تقاعس الناس عن العمل» واشتعال نار الفتن والشورات» ومن 
ثمة انبيار الدولة وفساد العمران كا سنشرح فییا بعد . 

إن ابحاث ابن خلدون في توزع العمران على الأرض وتأثير العوامل الطبيعية كال مناخ 
والخختصب والجدب ٤‏ هذا التوزع وكذلك اختلاف وسائل كسب العيش» وآثار ذلك کله ف 
أخلاق البشر وسلوكهم ومختلف آحواهم الاجت‌اعية والفردية» إن أبيحاث ابن خلدون ف هذه 
المسائل لم تكن تستهدف إقرار ما نسميه نحن اليوم ب «الحتمية الجغرافية» أو «الحتمية 
الاقتصادية» . 


إن غرض ابن خلدون من آبحاثه تلك. كان فقط توضيح الفوارق بين البدو والحضر: 
فوارق جسمية وخلقية وسلوكية واجتاعية. وهي فوارق 0 في نهاية الأمر لا إلى التأثير 
الباشر للعوامل الطبيعية أو الاقتصادية» بل إلى ما يطلق عليه أسم «العادة». إن الأصل في 
هذه الاختلافات والفروق هو «أن الانسان ابن عوائده ومألوفه لا ابن طبيعته ومزاجه فالذي 
ألفه من الأحوال حتى صار - خلقا تنزل منزلة الطبيعة والجبلة» (ج ۰۲ ص .)٤٤4‏ فإذا اعتاد 
الانسان شظف العیش. سواء في البادية أو في الدینة» في الناخ المعتدل أو في المنحرف» كان 
إلى الصحة والجال والشجاعة والکرم. . . أقرب. وإذا اعتاد رغد العیش كان أقرب إلى 
المرض والحبن والبخل والاتكال على الغير. 


وهكذا فا يبدو لبعض الباحثين والمفكرين» وكأنه حتمية جغرافية أو طبيعية ية» هو في 
نظر أبن خلدون جرد «عادة) : فاعتياد الجسم لنوع من الشروط الطبيعية والمعيشية هو الذي 
يجعل صاحبه على شكل معين وعلى صفات خاصة . 

إن صفات البدوء طباعهم وأخلاقهم وأفاط سلوکهم. ليست صفات قارة نبائية. بل 
يمكن أن تتقلب إلى ضدها إذا تبدّلت ظروفهم العاشية . فقد يتحضر البدو فتتقلب صفاتهم 


Yves Lacoste, Ibn Khaldoun; naissance de l'histoire, passé du Tiers-nonde (Paris: )۱۱( 
Maspéro, 1966), .م‎ 162. 
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إلى ضدها. وهذا بالضبط ما يحدث, فأهل الحضر واحضارة هم في الأصل أهل بادية 
وخشونة . والبادية أصل للحضاره والأمصار مدد طا. . 


وخلاصة القول ان ابن خلدون 0 محاول آن یقسر الظراهر الاجت‌اعية بالعوامل 
الجغرافية على غرار ما فعل منتسكيو مثلاء فهو وان أبرز أثر المناخ في بعض الظواهر العمرانية 
والأحوال النفسية ‏ الشيء الذي سبقه إليه بعض مفكري الإسلام» خاصة إخوان الصفا- 
فإنه لا جعل منه العامل الحاسمء ولا يمد آثره حتى يشمل القوانين والشرائع» الشيء الذي 
يشكل مدار البحث عند المفكر الفرنسي. ومن ثمة فإن منطلق الرجلين وغاياتب) مختلفة تماما . 

۳ - وبالثل. فكون «اختلاف الأجيال في أحوالهم إنما هو باختلاف نحلتهم من العاش» لا 
يعنى في ذهن ابن خلدون أكثر من اختلاف الأفراد والجماعات بسبب اختلاف ما اعتادوه من 
ظروف معيشية . فالقضية هنا ليست قضية «أسلوب الانتاج» ولا علاقات الانتاج. بل هي 
فقط مسألة ما يعتاده المرء ويألفه من أنواع العيش ومستوياته. إن علاقات الانتاج» بمعنى 
علاقة الستفل (بالكسر) بالمستغل (بالفتح)» لم تكن مطروحة عند ابن خلدون. ومن ثمة فان 
اختلاف الناس باختلاف نحلهم من المعاش» اما يعني في ذهن ابن خلدون اختلاف البدو 
عن اضر اختلافا يرجع إلى التباين القائم بين وسائل كسب العيش وفط المعيشة الذي 

توفره هذه الوسائل. في عصر ابن خلدون» وفي المجتمعات التي عاش فيهاء واستمد نظرياته 
من معطياتهاء لم يكن الانقسام فيها انقساماً طبقياً بالمفهوم الحديث. فالانقسام الأساسي الذي 
كان یفرض نفسه على ما قد یکون هناك من آنواع من التفاوت الاجتماعي هو انقسام المجتمع 
ككل إلى بدو وحضر . والشقة كانت آبعد ما تکون بين أولئك الذين کانوا یعیشون من ابلهم 
ورماحهم وسيوفهم ف أقاصي البادية» واولشك الذين کانوا یعیشون محصنین بالقلاع 
والحامیات ف قلب العواصم . والعلاقة بين هؤلاء وأولتك ۲ تکن من نوع علاقات الانتاج» 
أو الاستغلال بل ولا من نوع علاقة الحاكمين بالحکومین» باعتبار آن الفريق الأول (العرب 
ومن في معناهم) كانوا يعيشون أحراراً أو شبه أحرار في فيافيهم وقفارهم لا تمتد إليهم ید 
السلطة ولا تنال منم حامية أو جند. 

نعم لقد كانت الفئة الوسطى المتكونة من البدو المقيمين وسكان المدن المشتغلين 
بالصناعات, فئة مستغلة من طرف الجباعة الحاكمة. ولكن هذا «الاستغلال» كان شيقاً 
طبيعياً ومقبولا في حدوده «العقولة»: (ضرائب ومكوس). ول يكن يلقى أية معارضة ما دام 
ضمن هذه احدود. لأنه كان بمقايل. وهذا المقابل هو حماية الدولة هذه الفثة الوسطى من 
هجومات البدو الرحل. . . ولم تكن هذه الفئة أو الفئات الوسطى تین وتصرخ وتمتنع عن 
العمل إلا عندما ينقلب حکم هذه الجباعة إلى نوع من التحكم والصادرة للأموال والأعمال» 
الشيء الذي تكون نتيجته قيام الفتن والثورات وانقراض الدولة و«نباية العمران وفساده» كا 
سنبين بعد. 

وهكذا فبقدر ما كان كارل ماركس مشغولاً بالفروق الطبقية» الفروق بين العمال ورب 
العمل» بِقَدْر ما كان ابن خلدون مشغولاً بالفروق «الطبيعية» أو شبه الطبيعية» الفروق بين 
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البدو والحضر. وإذا كان ماركس قد شيد صرح فلسفته التاريخية على أساس الصراع 
الطبقي» فان ابن خلدون قد أسس علمه الجديد. علم العمران» على أساس الاختلافات 
والفروق القائمة بين البدو والحضر وهي اختلافات وفروق تحدث في العمران لا نتيجة 
صراع بل «بقتضی طبعه» . والشیء ء الوحيد الذي یتفقان فيه هو أن كلا منهیا قد انطلق من 
هذه «الاختلافات والفروق» ليفسر سير التاريخ وتطور أحداثه ولكن مع الاحتفاظ لكل 
ميا يدانه الخاص. 

وإذنء فان أبيحاث ابن خلدون في تأثير المناخ والخصب والجدب ووسائل كسب 
العيش» كانت تهدف إلى بیان أسباب وعوامل الفروق بين البدو واحضر ودراسة هذه الفروق 
لم تكن هي الأحری غاية في ذاتباء وإنما كانت مقدمة لشرح ما همه في الدرجة الأول ونعني 
بذلك نشوء الدول وسقوطها. وهذا ما ستتصرف إلى البحث فیه. في الفصول التالية . 


۱۹۲ 


افص ال اس 


5 ل العصبكرة 
العَصَبيَِة رالائ الى 


١‏ - منطلق النظرية 

ينطلق ابن خلدون في دراسته للعصبية وبيان الأساس الذي تقوم عليهء والدور الذي 
تلعبه في الحياة الاجت‌اعية عموما وحركة التاريخ حصوصا. من فكرته في «الوازع» الذي 
جعله ضرورة من ضرورات الاجتماع والتعاون. 

إن فکرة «الوازع» عند ابن خلدون يمكن اعتبارها بمثابة حل - ولنقل مع قليل من 
التجاوز» بمثابة تركيب - للتناقض التالي : 

أ هناك من جهة ما يمكن التعبير عنه ب «اجتماعية الانسان». فالانسان مدني بالطبع» 
لا يصح وجوده ولا تستقيم أحواله إلا بالعيش مع غيره من بي جلسه . إن اجتماعية الانسان 
تفرضها ضرورة التعاون من أجل تحصيل الغذاء الذي به قوام وجوده. 

ب - وهناك من جهة ثانية «الطبع العدواني الذي 5 البشر»» وهو من آثار «القوی 
الحيوانية»» فيهم. فمن «أخلاق البشر فيهم الظلم والعدوان بعض على بعض» فمن امتدت 
عيئه إلى متاع أخيه امتدت يده إلى أخذه إلا أن يصدّه وازع» (ج ۰۲ ص 4۲۲). 

إن الحاجة إلى «الوازع» إذنء تفرضها طبيعة الانسان نفسه» باعتباره كائئاً جبولاً على 
ابر والشر معا: على التعاون والعدوان. إن قيام الحياة الاجتماعية» وبالتالي بقاء الانسان» 
يتطلب وجود نوع من السلطة حفظ للمجتمع تماسكه وتعمل على تقوية التعاون بين أفراده. 
وکبح عدوان بعضهم على بعض سواء كأفراد أو جماعات . ۱ 

ولكن ماذا يقصد ابن خلدون ب «الوازع» هنا؟ هل يعني به السلطة المادية التي 
تتجسم في الدولة.وأجهزتها؟ أم أنه يعني به فقط السلطة المعنوية التي يمارسها بعض الأفراد 
على بعض في أحوال خاصة؟ 
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الواقع أن فكرة الوازع عِنْدَهُ تنطبق على هذا وذاك معاً. فهي تتدرج عنده من جرد 
السلطة المعنوية التي لشيوخ البدو وكبرائهم» إلى السلطة المادية التي تقوم على «الغلبة 
والسلطان واليد القاهرة» وبكلمة واحدة «الملك» (ج ۲ ص 177). ويمكن القول بصفة 
عامة إن الوازع الذي يتحدث عنه ابن خلدون هو وازع اجتماعي » بمعنى أنه سلطة اجتاعية 
تستمد خصائصها من نوع الحياة الاجتاعية السائدة. إن ابن خلدون هنا لا هتم بالوازع 
«الذاي» النابع من ضمير الفرد كالوازع الأخلاقي أو الديني ‏ وان كان یبرز دور هذا الأخير 
في تقوية الروابط الاجت‌اعية في ظروف خاصة كما أشرنا إلى ذلك في الفصل السابق - ولکنه 
يبتم بالدرجة الأولى بالوازع الخارجي أو «الأجنبي» الذي تجسمه وتؤكده القوة» سواء كانت 
قوة فرد أو قوة جماعة. وهذا شيء طبيعي ومعقول. فيا دامت الحاجة إلى الوازع إنغا تفرضها 
الطبيعة العدوانية التي في البشر والعدوان يعتمد دوما على القوة والغلبة؛ فإن الوازع الذي 
يراد به دفع. هذا العدوان لا بد أن يكون هو الآخر قوة غالبة ويدا قاهرة. 


هذا بخصوص فكرة الوازع على العموم . . ولکن 1 كان هذا الوازع» تفرضه كما قلنا 
ضرورة الاجتاع والتعاون لتحصيل الغداء. ولا كانت طرق كسب العيش وبالتالي أسلوب 
المعاش» يختلف في البادية عنه في الدينة كما شرحنا ذلك قبل. فانه من النتظر أن يختلف 
الوازع هنا عن الوازع هناك . إن الحياة في البادية قائمة على البساطة والفطرق لأن الفلاحةء 
وهي النحلة المعاشية السائدة هناك «بسيطة وطبيعية فطرية لا تحتاج إلى نظر وعلم». أما في 
الدن فان الحياة جد معقدة. إذ هي تقوم أساساً على الصنائع وهي «مركبة وعلمية تتصرف 
فيها الأفكار والأنظار بمختلف التصرفات والحيل» 29 ۳ ص ۸۹۹). وكما ينعكس هذا 
الاختلاف في أسلوب المعاش بين البادية والمدينة؛ على طباع الناس وأخلاقهم وعاداتهم 
ومختلف أنماط سلوكهمء کا بينا ذلك من قبل» فهو ينعكس أيضاً على الروابط الاجتماعية 
التي تشد الأفراد بعضهم إلى بعض للتعاون على أمور العيش» بل على 0 الحياة عموماً» 
ومن ضمنها مسألة لة الوازع هذه. وهكذا فإن بساطة الحياة في البادية لا بد أن تجعل من الوازع 
فيها وازعاً طبيعياً فطرياء مثلا أن تعقد الحياة الحضرية سيضفي نوعاً من التعقيد والتركيب 
على الوازع السائد فيها. 
هذا من جهة» ومن جهة آخری, فإنه لا كانت الحاجة إلى الوازع إنما تفرضها السطبيعة 
العدوانية التي في البشرء فان الوازع سيختلف سواء في البادية أو في الدينة. باختلاف نوع 
العدوان: عدوان الأفراد بعضهم على بعض داخل المدن أو أحياء البدوء أو عدوان جماعات 
على أخرى. وهذا ما يقرره ابن خلدون إذ يقول: «... فأما المدن والأمصار فعدوان 
(الناس) بعضهم على بعض تدفعه الحكام والدولة بما قبضوا على أيدي من تحتهم من الكافة 
أن يمتد بعضهم عل بعض» أو يعدو عليه فإنهم مکبوحون بحَكمة القهر والسلطان عن 
التظالمء إلا إذا كان ذلك عن الحاكم | نفسه. وأما العدوان الذي من خارج المديئة فیدفعه 
سیاج الأسوار عند الغفلة أو الغرة ليلاء أو العجز عن القاومة هار أو يدفعه ذياد الحامية 
من آعوان الدولة عند الاستعداد والقاومة. هذا فيا یتعلق بالوازع في العمران الضري وأما 
أحياء البدو فيزع بعضهم عن بعض مشایخهم وک‌راژهم بما وقر في نفوس الكافة لحم من 
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الوقار والتجلة. وأما جِلَلُّهمٍ فإغا يذود عنها من خارج» حامية الحي من أنجادهم وفتيانهم 
المعروفين بالشجاعة فيهم. ولا يصدق دفاعهم وذيادهم إلا إذا كانوا عصبية وأهل نسب 
واحدء لانهم بذلك تشتد شوكتهم ویخثی جانبهم إذ نصرة كل واحد» نسبه وعصبيته آهم» 
(ج ۲ ص ۲۲ - ۲۳). ۱ 

إن تصنيف” ابن خلدون العدوان» هنا إلى عدوان داخلي (عدوان الأفراد بعضهم على 
بعض داخل المدينة أو داخل أحیاء البدو) وعدوان خارجي (عدوان على المدينة كلها من 
اخارج؛ أو على أحياء البدو وحللهم من الخارج كذلك) > هومن الأهمية بمكان بالنسبة | إلى فهم 
منطلق نظريته في العصبية والدولة. ودون أن نسابق حطوات البحث. يكن القول. إن 
صاحب علم العمران؛ لا يعنى إلا ب «العدوان الخارجي» الواقع على الدينة أو على أحياء 
البدو» ومن ثمة فإن اهتيامه مركز في دراسة علاقة الدولة يمن بهاجمها من الخارج من جهةء 
وبالعصبية من حیث إنها رابطة طبيعية تشد أفراد «حامية الحي من أنجادهم وفتیانهم» عند 
دفاعهم ضد المعتدين عليهم. وهذا ما يؤكد ما أشرنا إليه من قبلء من أن ابن خلدون لا 
يعنى بالعصبية من حيث إنها رابطة اجتماعية تنظم علاقات الأفراد بعضهم مع بعض داحل 
القبیلت بل ينظر إليها فقط من حيث الدور الذي تقوم بهفي الدفاع عن الجماعة. أي 
باعتبارها تقوم في البادية بنفس الدور الذي تقوم به الحامية والأسوار في المدن. إنه يعنى 
بالعصبية» فقط من حيث إنها رابطة دفاع» أو قوة مواجهة, تنتظم العلاقات الخارجية 
للمجموعات المتساكنة في البادیف علافاتها بعضها مع بعض» وعلاقاتها مع الدولة. 

هذا هو المنطلق الأساسى لأبحاث ابن خلدون في العصبية. وهو منطلق يستجيب تماما 
لطبيعة الشکل الذي ملك عليه اهتيامه؛ كا يستجيب بنفس الدرجة لطبيعة العطیات 
الاجتماعية الخاصة بالجتمعات التي يدرس فيها هذا المشكل: 


فمن جهة» وهذا ما أكدناه مرارأء إن الفكرة الأساسية التي سيطرت على ذهن ابن 
خلدون» ووجهته في تفكيره وأبحائه هي : : الكشف عن «مبادىء الدول ومراتبها». والتعرف 
على أسباب «تزامها أو تعاقبها». ومن ثمة كان السؤال الرئيسي الذي ملك عليه نفسه هو: 
ما هي القوة التي تستند إليها الأسر الحاكمة في استيلائها على السلطة؟ 


SRI‏ فان هذا السؤال الذي شغل تفكير ابن خلدون» لم يكن نتيجة تأمل 
فلسفي في شؤون الحكم والسياسة بصفة عامة وبكيفية مجردة» بل كان سؤالاً أملته عليه 
ظروف خاصة هي ظروف نكبته ونكبة صديقه أمير بجاية» وفي إطار معطيات اجتماعية 
معيئة» هي معطیات الجتمع الذي عاش فيه ونفذ إلى آعاقه أيام نشاطه السياسي . وکا 
شرحنا ذلك في الفصل الأول من هذه الدراست فان المجتمع الذي عاش فيه ابن خلدون 
واستوحى من معطياته وأحداثه مقدمته المشهورة. كان مجتمعا قبلياً صرفاً. لقد كانت القبيلة 
هي الوحدة الاجتاعية التي يقوم عليها كيان المجتمع في شمال أفريقياء ومن ثمة فان الاسرة 
الحاكمة لا بد أن تکون ذات طابع قبلي أكيد: |سا قبیلة معينة» آو فرعاً منباء او جحموعة 
قبائل متحالفة. وهذا يعني ضرورة أن القوة التي تستند عليها هذه الأسرة أو تلك في 
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استيلائها على السلطة لا بد أن تكون نابعة عن طبيعة المجتمع القبلي نفسه وليست هذه 
القوة إلا «العصبية» ذاتها. 

وهكذاء فإذا كانت الدولة هي المحور الذي تدور عليه أبحاث ابن خلدونء كما قررنا 
ذلك سابقاء فان الأساس الذي يرتكز عليه هذا المحورء والادة التي منها قوام وجودهء هما 
«العصبیة) . ومن هنا يمكن القول بصفة عامةء إن النقد الذي وجهه ابن خلدون ال 
الرخین قبلی يدور كله حول عدم اعتبارهم لأهمية العصبية في الدولة» منذ تأسيسها إلى 
حين اضمحلاشا فْمُوْاحَذَنه للمؤرخين لکوضم » عند ذكر الدولة. ولا یتعرضون لبدايتهاء 
ولا يذكرون السبب الذي رفع من رايتهاء وأظهر من آيتهاء ولا علة الوقوف عند غایتها». 
(ج ۰۱ ص ۰)۳۵۶ إنغا تستند إلى أن هؤلاء المؤرخين ۸ يتبينوا أنه «بپذه العصبية يكون هید 
الدولة وحمايتها من آوضا» ول يتفطنوا «لكيفية الأمر منذ آول الدولة مارم لا د تم م إلا لأهل 
العصبية»» وعلى العموم فهم لم يراعوا طبيعة العمران التي تقتضي «أن كل أمر يمل الناس 
عليه من نبوة أو إقامة ملك أو دعوق ما يتم بالقتال عليه... .. و(أنه) لا بد في القتال من 
العصبية) 2 ۲ ص .)٤۸۳‏ 


إن شأن العصبية عند ابن خلدون خطير للغاية. ولكنه على الرغم من اعتماده عليها في 
تفسير حوادث التاريخ الإسلامي کل فإنه لا يتناوطها بالدراسة إلا مِنْ جانب واحدء الحانب 
الذي همه في الدرجة الأولى» وهو مفعوها السياسي . . ومن هنا کان ما pe‏ ابن خلدون في 
العصبية» هو النتائج السياسية التي تترتب عليها في أعلى درجات وجودهاء وأرقى مراحل 
تطورها, أي تلك الرحلة التي تصبح فيها العصبية عبارة عن اتفاق الأهواء على الطالبة» . 
إن انصراف ابن خلدون إلى هذا الجانب السياسي. أو المظهر الخارجي لفاعلية 
العصبية» وحده دون غیره. هو الذي أضفى على نظريته فيهاء غير قليل من الغموض 
والالتباس ولذلك فلا بد لنا لتبديد هذا الغموض من كلمة موجزة حول ظاهرة العصبية» 
باعتبارها ظاهرة اجت‌اعية ذات خصائص مميزة ووليدة ظروف معینة. لا بد قبل دراسة 
الفاعلية السياسية للعصبية من محاولة بیان حقيقتهاء وبواعث کونها. ودورها في حياة القبيلة 
وحفظ کیانها . 
- العَصَّبَةٌ . . . والعصبية 
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ليست كلمة عصبية من الصطلحات التى ابتکرها ابن خلدون. فلقد كانت شائعة 
الاستعمال في اللغة العربية» خاصة بعد الاسلام الذي صرف معناها إلى الدلالة على التنازع 
والفرقة والاعتداد بالأنساب, وذلك في مقابل الدين الذي يدعو إلى الوحدة والنآخي وتآلف 
القلوب . لقد استقر في آذهان اطمیع» بعد الإسلام » أن العصبية دعوة مفرقة تقوم على 
تناصر فریق ضد آخر في حالة النزاع واخصای مما يذكي نار الفتنة ویشعل ارب بين 
القبائل. ولم يكن هذا التناصر العصبي أو النصرة القبلية یستهدف دائاً [قرار ای أو 
انصاف الظلوم بل كان يستهدف مؤازرة المتعصب له سواء كان ظالاً أو مظلوماً. وف هذا 


ككا 


المعنى ورد في لسان العرب أن العصبية هي : «آن يدعو الرجل إلى نصرة عصبته والتأللب 

وما أن ابن خلدون يستعمل «العصبية» تارة بمعنى الرابطة القبلية المشار إليهاء وتارة 
بمعنى الجباعة البدوية التي تجمعها هذه الرابطة نفسهاء فإننا سنستعمل هناء تجنباً للالتباس» 
كلمة «عَصّبة» للدلالة على الجاعة القبلية التي تقوم على الرابطة العصبيةء سواء كانت هذه 
الجماعة على مستوى القبيلة أو مستوى فرع من فروعها". 

فا هي العصبة بالضبط؟ ما مميزاتها وحصائصها کتنظیم اجتم‌اعي ؟ ثم 7 ما نوع العدوان 
الذي تتعرض له العصبة فيوقظ العصبية فيها: ما مصدره ما دوافعه CE‏ على حياة 
العصبة وحفظ كيانها؟ 


ا فا نينا 


العَصْبَةُ تعني - كما قلنا الجماعة. ولكن ليس مطلق الجماعة» بل بالضبط تلك التي 
تتكون من «أقارب الرجل الذين يلازمونه». وهذا يعبي: : أولك أن العصبة تقوم اساسا عل 
القرابة . تانیا أن جميع أقارب الرجل. ليسوا بالضرورة عصبة له بل فقط» الذين يلازمونه 
مہم . 
إن القرابة واللازمة شرطان ضروریان لوجود العصبة وهما أيضاً العنصران اللذان 
يميزانها عن غيرها من الجماعات. ذلك لان العصبة بهذا الاعتبار جماعة دائمة. فهي ليست 
من الجاعات المؤقتة التي تتشكل تلقائياً بمناسبة طارئة في مكان وزمان معینین» بدافع 
خارجي » (مشهد حادثة. ..). وهي أيضاً ليست من تلك الجاعات «التعاقدية» التي تقوم 
باتفاق أعضائهاء وفق نظام حاص» ومن أجل تحقيق هدف من الأهداف. والتي قد تتحل 
بعد تحقيق هدفه أو بسبب آخر من الأسباب. .. إن العصبة على العكس من ذلك» لا 
تعتمد في نشأتها على عامل خارجي. ولا على أي نوع من أنواع التعاقد. بل نها لا تملك 
لنفسها أن تنشأ أو تنحل» لأا توجد بوجود الأفراد الذين تتشكل منهم» وتبقى مستمرة 
ومتفرعت باستمرار وجود هؤلاء الأفراد» واستمرار تناسلهم. ومن هنا كانت العصبة غير 
مقيدة بمكان حاص أو زمان معين فقد يكون الأفراد الذين تتكون منهم متباعدين في المكان؛ 
أو تفصل بيهم مسافات E‏ ومع ذلك فالأحياء مهم 
سواء كانوا هنا أو هناك سواء اليوم أو غداء يعتبرون أنفسهم يشكلون وحدة واحدة مع 


(۱) قال في لسان العرب: «عَصبة الرجل : بنوه وقرابته لأبيه. . . قال الأزهري : عَصّبة الرجل : أولياؤه 
الذكور من ورثته» سموا عصبة لأهم عصبوا بنسبه أي استکفوا: فالاب طرف والابن طرف والعم جانب 
والأخ جانب: والجمع العصَبات . والعرب تسمي قرابات الرجل أطرافه. ولا أحاطت به هذه القرابات 
وعصبت بنسبه سموا عصبة» . هذا ويستعمل ابن خلدون كلمة عَصَبة أحياناً قليلةء في حين يكثر من استعمال 
كلمتي عصّبَة وعصابة» ولقد كان من الأليق أن نحتفظ بإحدى هاتين الكلمتين لولا أن معناهما في الوقت 
الحاضر قد تطور وابتعد عن معناهما الأصلي . 


۱۷ 


الباقي . أحياءً كانوا أم أمواتء حاضرین أو غائبین. وذلك لآن الرابطة التي تربط بینهم رابطة 
دموية سيكولوجية تتعدى الزمان والمكان. . . فالعصبة بهذا المعنى الواسع «جماعة معنوية». 
بمعنى أنها جرد رابطة ولكا تتشخص في أقارب الرجل الذين يلازمونه» فيتعصبون له عندما 
يكون هناك داع للتعصب. 


والتعصّب لغة» يعني كا قلنا التجمّع. ولكنه هنا يعني لا التجمع الحسيء » بل 
التجمع «المعنوي» إذا صح القول. انه بعبارة آخری» شعور الفرد بأنه جرء لا يتجزأ من 
العصبة التي ينت ينتمى الیها اا يدفعه | إلى تجسيم هد الاثتاء 
الى العصبة بفناشه فيها فناء کلی إن الفرد في هذه الحالة یفقد شخصیتهی. بل فردیته 
ويتقمص شخصية العصية. ولكن هذا الشعور لا يبدو واضحاًء ولا بص شعوراً فاعلء 
إلا إذا كان هناك خطر خارجي يهدد وجود العصبة أو ينال من کیانها الادي أو العنوي. آما ‏ 
ف الأحوال العادية فهو قي الغالب «شعور کامن» يطغى عليه شعور الفرد بأناه وشعخصيته 
واستقلاله فيحيا حینگل وكأنه وحده الموجود. 


ولا كان هذا الشعور العصبي. سواء في حالته الكامنة أو الحادةء يَعُمْ أفراد العصبة 
كلهم » وبالتساوي تقريباء فانه ذو صبغة جمعية أساسية. هو في حالة التوتر والحدة آشبه ما 
يكون بالوعي الجماعي المتيقظ» ولنقل على سبيل التمثيل فقطء إنه أشبه بالوعي الطبقي» في 
فترة من فترات الصراع الطبقي الحاد. أما في حالة كمونه فهو أشبه ب «اللاشعور الجمعي»» 
بع أن غيابه 5 5-9 من اللحظات كوعي » لا يعني إتمحاءه أو فناءه بالمرةء بل إنه ارش 
مع ذلك بكيفية لا شعورية نوعا من التأثير والتوجيه على الفرد في حياته اليومية» وكذا في 
آرائه ومواقفه . 


إن هذا «الوعي العصبي» الذي يشد آفراد العصبة بعضهم إلى بعض ویجعل منهم کائنً 
واحدا تفنی فيه ذوات الافراد. هو العصبية بالذات. فالعصبية إذنء رابطة اجتماعية ‏ 
سيكولوجية. شعورية ولا شعورية معا تربط آفراد جماعة ماء قائمة على القرابةء ربطاً 
مستمرأً يبرز ويشتد عندما یکون هناك خطر بهدد اولتك الأفراد: کأفراد أو کجماعة. 


ولعل أوضح میزات هذه الرابطة العصبية هي أنها ليست فقط بين فرد وآخر داخل 
العصبة. بل هي في الدرجة الأولى رابطة بين الفرد والجموعة. إن الفرد هنا يذوب في 
العصبة عندما تتعرض لطر ما. كا أن العصبة نفسها تتقمص الفرد عندما يصاب بأذى أو 
يلحقه مكروه. وهكذا فالفرد عندما يتعصب لعصبته إنما يتعصب لنفسه باعتبارها هي إياه. 
وبالثل فإن العصبة عنئما هب لمناصرة أحد أفرادها والتعصب له إنما تتعصب في الحقيقة 
لنفسهاء وذلك باعتبار أن هذا الفرد هو هی . إن هذا التضامن التبادل بين الفرد وعصيته إلى 
درجة فناء أحدهما في الآخرء ينتج عنه أمران اثنان يحددان العلاقات السائدة داخمل العصبة 
وخارجها. 


فمن جهة أولى» ينتج عن هذا التضامن التبادل أن مجال تواصل الشخص مع غيره 


۱1۸ 


محدود بحدود عصبته. فكل ماعداهاء يعتبر غريباً يجب الحذر من فالعصبية من هذه 
الناحية شعور سلبي ازاء الاخرین بمقدار ما هي شعور إيحابي ید آفراد العصبة بعضهم إلى 
بعض . وهذا الشعور الايجابي من جهة والسلبي من جهة أخرى هو سر بقاء العصبة كوحدة 
اجتاعية متاسكة ذات كيان واضح . فمن ذلك التضامن السائد داخل العصبة تستمد هذه 
قوتها وقدرتها على دفع عُدُوان الغير عليها. ومن ذلك الشعور العدائي إزاء الآخرين تستمد 
العصبة وحدتها وتضامههاء وعلى أساسه تتحدد شخصيتها. ومن جهة ثانيةء فإن هذا 
التضامن المتبادل بين الفرد وعصبته لا يسمح بقيام فوارق أو درجات تقوم على المصلحية 
والاستخلال داخل العصبة. إن الامتیاز الوحید والشروع» الذي قد حظی به الفرد داخل 
العصبة» هو فقط ذلك الاعتبار الناجم من كونه قدم خدمات لصالح العصبة ککل. وهو 
اعتبار له وزنه داخل المجتمع القبلي كما سنرى. ومهما يكن الأمر» فإن الأساس الذي يبنى 
عليه الاعتبار رن لو د ی 


NT‏ ا ا او تزا ار 
خير يناله. إن كل ما يحصل عليه الفرد من مال أو جاه أو سلطة. بشكل من الاشکال» 
تعتبره الجراعة. من الناحية المبدئية على الأقل ملكاً لماء لها حق التصرف فيه او الاستفادة 
منه ‏ تماماً ىا لو أن العصبة كلها شاركت في تحصيل ذلك الال أو الجاه. وليس هناك ما هو 
أخطر عل وحدة العصبة وکیاها» من محاولة أحد آفرادها الاستکثار ماله > أو الانفراد مجده أو 
الاستبداد بمال العصبة ومكاسبها الادية والعنوية. 


إن تضامن العصبة مع الفرد مشروط باحترامه مصلحة العصبة والعمل على جلب 
المنافع لماء أو على الأقل عدم التسبب لما في متاعب تعرض کیانها للخطر. أما إذا حاول 
الشخص استخلال هذا التضامن لحسابه اخاص. فإن النتيجة في النباية ستکون. إما نبذه ان 
استطاعت العصبة ذلك وإما تفكك عرى العصبة نفسها. وبالمثل فان الشخص الذي 
يسبب للعصبية متاعب هي في غنى عنہاء كتلك التي تنتج من عدم احترام العادات والتقاليد 


السائدة. لا بد أن يلقى عقاباً ما وغالباً ما يكون النبذ والطرد. وليس هناك من عقاب 
أقسى على الفرد في المجتمع القبلي» من أن يجد نفسه يوماً وحيداً » مطروداً من آهله وذويه 
محروما من حماية العصبة له . ولذلك كان آمثال هؤلاء المتشردين لا يجدون مندوحة من 
الالتصاق بإحدى العصبات الأخرى» والانتساب إليها. وإذا كان هذا اللصيق ذا مكانة 
سابقة في عصبته, فإنه غالباً ما يستغيث بالعصبات المناوئة لعصبته الأصلية » ضد أهله وذويه 
وعشيرته الأقربين . ولذلك كان من غير الضروري أن يكون أقرباء الشخص عصبة لهء بل 
لا بد أن یکونوا ملازمين له ويكون هو ملازماً هې» أي لا بد أن يبقى داخل العصبة 
خدمها مستعداً للتضحية بنفسه في سبیلها. 


ومکذا فالفرد لا يتمتع بكيانه الشخصي في المجتمع القبلي» الا داخل عصبةء أية 
عصبة. أما خارجها فهو يفقد هذا الكيان تماماً. ومن هنا كانت هوية الشخص تحدد لا 
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ب «من آنت دع فل این من آنت أو إلى أي قوم تنتمي؟». في المجتمع القبلي» لا يعرف 
الشخص باسمه بل بانتسابه إلى عصبة أو قبيلة معينة. وسواء كانت العصبة تنتمي إلى جد 
مشترك أو إلى مكان معین. مكان إقامتهاء أو كانت تعرف بإحدى صفاتها المميزةء فإن 
الفرد لا یعرف إلا با تعرف به عصيته. إنه لا ختار إسمه «العائلي» بل إنه يجد هذا الاسم 
جاهزاً عند ولادته تماما کا يجد نفسه في يوم من الأيام يحمل إسماً شخصياً معيناً لم يكن له 
دخل في اختياره قط . 

نخلص عا تقدم إلى أنه إذا نظرنا إلى العصبة من الداخل» نجدها قائمة على «الأنانة» 
فلكل فرد «أناه» المتميزة المستقلة. بل شخصيته الخاصة. أما إذا نظرنا إليها من خارج فإننا 
نجد فقط «أنا» واحدة. هی «أنا» العصبة. والأنا العصبى في هذه الحالةء هو أنا كل فرد من 
أفرادها. ونشاط الأنا العصبى هذا سواء SS‏ العضبة ككل او تسه أحد 
أفرادهاء هو بالذات ما يطلق عليه اسم «العصبية». . . ونظرية ابن خلدون في العصبية» 
وأبحاثه في العمران البدوي جلة. تدور كلها حول هذه الفاعلية فاعلية الأنا العصبي هذاء 
ولذلك كثيراً ما نجده يقرن كلمة عصبية بكليات شارحة ذات دلالة خاصة. مثل. النصرق 
التناصرء التعاضد» الالتحام» الطالبة الدفاع , .. الخ . وهي كليات تتفق كلها ف شيء 
أساسي واحد» هو المواجهة. فالعصبية عند ابن خلدون تعني أساساًء القوة الجباعية التي 
تمنح القدرة على الواجهة. سواء كانت المواجهة مطالبة أو دفاعاً. . 


فمن أين تستمد هذه الرابطة العصبية قوتها؟ وبعبارة أوضح : ما هوالأساس 
الوضوعي الذي تقوم عليه العصبية؟ هذا ما سنحاول الإجابة عنه في الفقرة التالية. 


۳ آساس الرابطة العصبية 


العروف أن العصبية تقوم أساساً على رابطة النسب. وهذا ما يقرره ابن خلدون في 
غير ما موضع من مقدمته كر ل و لدي 
معناه يالك ان صلة الرجم کف پیز في ال ومن سلنيا ال عل ذوي 
القربى وأهل الأرحام أن یناشم د ضَيْمْ أو تَصِيبَهُم ملک فإن القريب يجد في نفسه غضاضة 
حن كل ارب أو الاق قار و نوها قله و نزعة 
طبيعية في البشر منذ كانوا. فإذا كان النسب المتواصل بين المتناصرين قريباً جداً بحيث حصل 
به الاتحاد والالتحام كانت الوصلة ظاهرت فاستدعت ذلك يمجردها ووضوحها. وإذا بعد 
النسب بعض الشيء ء فربا نوسي بعضها ويبقى منبا شهرة فتحمل على النصرة لذوي نسبه 
بالأمر الشهور منه» فراراً من الغضاضة التي يتوهمها في نفسه من ظلم من هو منسوب إليه 
بوجه. ومن هذا الباب الولاء والحلف إذ نعرة كل أحد على أهل ولائه وحلفه للاأنفة التي 
تلحق النفس من اهتضام جارها أو قريبها أو نسيبها بوجه من وجوه النسب» وذلك لأجل 
اللحمة الحاصلة من الولاء مثل لحمة النسب أو قريباً منها». . (ج ۰۲ ص .)٤۲٤‏ إن هذا 


۱۷۰ 


النص مهم جداً في نظرناء لأنه یکشف بوضوح من راي ‏ ابن خلدون في الأساس الذي تقوم 
عليه الرابطة العصبية. ومن خلال دراسة هذا النص يتبين 

أولاً: أن آساس الرابطة العصيية هو ذلك الاستعداد الطبيعي الفطري. الذي بدفع 
الفرد إلى نصرة قريبه في ا والدفاع عنه والنعرة عليه . وتلك «النزعة الطبيعية في البشر 
منذ كانوا»» «وما جعل الله في قلوب عباده من الشفقة والنصرة على ذوي أرحامهم وأقربائهم 
موجودة في الطبائع البشرية وها يكون التصاضد والتناصر وتعظم رهبة العدو طم» (ج ۰۲ 
ص 4۲۳) . فالمسألة هنا إذن مسألة «طبع» أو «طبيعة بشرية». والعصبية بهذا الاعتبار ظاهرة 
اجتاعية «طبيعية» بمعنى أنها تلازم الاجتماع البشري ملازمة «الطبع» للثيء فهي إذن إحدى 
العوارض الذاتية للاجتاع البشري . 

ثانياً: إن هذه النعرةء أو التناصرء تكون أشد قوة» وأكثر وضوحاً بين الأفراد الذين 
يجمعهم نسب قريب. وبالعكس من ذلك التلاصر الذي يقوم بين الأشخاص الذين يربط 
بيهم نسب بعيد» أو غيره من وجوه الانتساب كالولاء والحلف» فالنعرة والتناصر في هذه 
الحالة يكونان أقل شدة؛ وأضعف قوة, وبعبارة آخری إن التعصب للنسب القريب» أو 
احاص. أقوى وأشد من التعصب للنسب البعيد» أو العام. «والنعرة تقح من أهل نسبهم 
المخصوص ومن أهل النسب العام ء إلا أنها في النسب الخاص أشد لقرب اللحمة» (ج ۰۲ 
ص ۲۸ 4). 


ثالثاً: : إن العصبية. نظراً لذلك نوعان: عصبية خاصة» وعصبية عامة. فالعصبة الي 
يجْمِعَهَا نسب خاص أو قريب» تشكل عصبية خاصت أما العصبات الأكثر اتساعاً والأقل 
ترابطاًء والتي يجمعها نسب عام أو بعید» فهي تشكل العصبية العامة. 


هذا من حيث المبدأ. أما من حيث التطبيق ‏ تطبيق نظرية العصبية في الواقع 
الاجتماعي فان ابن خلدون يوسع مفهوم النسب إلى درجة أنه يدحل في إطاره كل رابطة 
تنش بين الافراد بسبب طول المعاشرة . وهذه مسألة مهمة بالنسبة إلى نظرية العصبية عند ابن 
خلدون. إن صاحب النظرية لا يربط العصبية بالنسب» بمعبى القرابة الدموية» ربطاً مطلقاًء 
بل إنه لا يجعل العصبية ملازمة للقرابة الدموية بشكل مباشرء فهو يرى أن العصبية هي 
نتيجة ما يسميه ب «ثمرة النسب» وليست نتيجة النسب نفسه. «وإذا وجدت ثمرات النسب 
فكأنه وجد» (ج ۲ ص 4۲۷). وهو يعني بثمرة اللسب» أو فائدته: «هذا الالتحام الذي 
يوجب صلة الأرحام حتى تقع المناصرة والنعرة» (ج ۰۲ ص 174). ولهذا نجد ابن خلدون 
لا يقيد العصبية بالنسب بل بالالتحام الحاصل بسببهء أو الحاصل با يدخل في معنى 
النسب. 

وابن خلدون في هذه النقطة واضح کل الوضوح: فهو يرى أن النسب بمعنى انتماء 
جماعة ما إلى جد مشترك هو «آمر وهمى لا حقيقة له» فليست هناك في نظره دماء صافية 
تنتقل من الخلف إلى السلف, بل إن اختلاط الأنساب هو الظاهرة السائدة «وما زالت 
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الأنساب تسقط من شعب إلى شعب ويلتحم قوم بآخرین في الجاهلية والاسلام والعرب 
والعجم» (ج ۰۲ ص 1۲۷) 9 فان النسب عند ابن خلدون. ليس الانتماء إلى جد 
مشترك سواء کان الانتاء حقیقیاً آو وهمیل بل إن القصود بالنسب عنده هو الانتماء الفعلي 
إلى جماعة معیئف أي ال عصبة ماء بالمقهوم الذي شرحناه آنفاً لكلمة عصبة . وبعبارة آخری 
إن المقصود بالنسب عند ابن خلدون» ليس القرابة الدموية وحدهاء بل كل ما يكون باعثاً 
دلِلنفَةٍ التي تلحق النفس من اهتضام جارها أو قريبها أو نسيبها بوجه من وجوه النسب» 
(ج ۲ ص .)٤۲٤‏ 

ومکذا يكن القول إن النسب عند ابن خلدون. لا يعنى ضرورة القرابة الدموية» بل 
إنه فقط العلامة المميزة للجاعة. فهو بمثابة ورقة تعريف جماعية لا غير. أما العصبية. التي 
يقول عنها إنها ثمرة اللسب. فهي في الحقيقة ثمرة الانتساب إلى عصبة معيئة تتميز عن غيرها 
من العصبات» بتلك العلامة المميزة : النسبء ومن هنا كان تعصب الفرد لعصبته إتما يرجع 
إلى الألفة وطول المعاشرة وما ينتج عن ذلك من تشبعه بعاداتها وتقالیدها وبالروح الجمعية 
السائدة فيهاء ومن ارتباط مصلحته بمصلحتها ووجوده بوجودها. وبعبارة أخرى إنه «لا معنى 
لكونه من هؤلاء أو هؤلاء إلا جريان أحكامهم وأحوالهم عليه وکفا التحم بهم ) 9 ۲ 
ص 4۲۷). 

لعله من الواضح الآن أن الأساس الحقيقي والفعلي الذي تقوم عليه العصبية هو شيء 
آحر غير النسب» حقيقياً كان أو وميا إنه بعبارة واضحة : المصلحة المشتركة الدائمة 
للجاعة. وهذا ما يفسر ربط ابن خلدون» رفظ معدي انون العف والعدوان. فالعصبية 
عند صاحب القدمة هي - كما قلنا سابقاً - قوة للمواجهة لا تبرز ولا تشتد الا عندما يكون 
هناك حطر بهدد العصبة في مصلحتها المشتركة. وهي الصلحة الرتبطة دوماً بأمور العیش . 

ومکذا نعتقد أننا الآن في وضع يمكننا من الاجابة عن الشق الثاني من السوال الذي 
طرحناه في بداية الفقرة الثانية من هذا الفصل. وهو: ما هو نوع العدوان - التهدید - الذي 
تتعرض له العصبة فيوقظ العصبية فیها؟ إن الجواب عن هذا السژال یتضح من خلال 
البحث في «الصراع العصبي ) الذي هو التعبیر العملي عن فاعلية العصبية. 


£ الصراع العصبى وتنازع البقاء 

لقد أشرنا في بداية هذا الفصل إلى أن ابن خلدون ينطلق في تصوره للعصبية من أنها 
«الوازع» الذي يدفع العدوان الواقع على أحياء البدو من الخارج» وهذا يعني 

أولاً : أن العصبية باعتبارها وازعاً ‏ وهذا ما يهم ابن خلدون في الدرجة الأولى - 
ظاهرة خاصة بالبدو. وذلك لأن الوازع الذي يدفع عدوان الناس بعضهم على بعضص في 
المديئة والذي يرد العدوان الواقم علیها من خارج» هو الدولة ونظمها الدفاعية (حامیت 
آسوار . <( 
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ثانياً : : إن العصبية في العمران البدوي و بنفس الدور الذي تقوم به الأسوار والجند 
في العمران احضري . أي آنها قوة للمواجهت لا وازع للفصل بين الَْارّعات» الشيء الذي 
يقوم به كبراء القبائل وشیوخها. 

فالعصبية إذن» خاصة بالمجتمع البڌوي“ وهي ظاهرة تستلزمها المعطيات الاجتاعية 
والاقتصادية السائدة في هذا النوع من العمران. ولإبراز حقيقة العصبية » والأسس الي تقوم 
عليها والدور أو الأدوار التي تلعبها في هذا النوع من المجتمعات» لا بد من التذكير بأهم 
تلك المعطيات الاجت‌اعية ما والاقتصادية“ . 

لقد سبقت الإشارة من قبل» إلى أن النسب هو العلامة المميزة للجیاعات المتساكنة في 
البادية» وهو الأساس «القانوني» الذي تقوم عليه الرابطة العصبية. والعدوان الذي يتحدث 
عنه ابن خلدون. هنك هو عدوان العصائب بعضها ضد بعض . وبعبارة ری انه وت 
بين العصبات الصراع الذي يلعب فيه النسب دوراً لا يجب إهماله ولا التقلیل من 
ذلك ااا النسب هو في الأصل رابطة جمع وتوحید, 0 ۳2 
تفريق . فکا يجمع النسب أفراد العصبة الواحدة أو عصائب القبيلة الواحدة» فهو يعمل 
أيضاً على إشاعة الفرقة والتنافر بين الجماعات والأفراد الذين لا يربطهم نسب قريب أو بعيد. 
بل إن الالتحام بالسب القريب» ينتج عنه تباعد بالسب البعید. والتعاون من أجل 
المصلحة المشتركة داخل العصبة الواحدة» يقابله التنافر بين مصالح العصبات. وأيضا 
فالسيادة اي هي عامل توحید. قد تصبح عامل تفرقة نتيجة تنافس أفراد الأرستقراطية 
القبلية على الرئاسة كا سنبين بعد. . . وعلى العموم يكن القول إن كل شيء في المجتمع 
العصبی يوحد ويفرق في آن واحد» سواء على مستوى العصبية الخاصة أو مستوى العصبية 
العامة . إن المجتمع القبلي يقوم على الكثرة داخل الوحدةء وعلى التناصر والتعاضد في إطار 
التنافس والتناحرء ومن ثمة كانت الحياة في العمران البدوي, حياة صراع دائم . 


هذا الصراع العصبي الذي جعل منه ابن خلدون القوة المحركة للتاريخ يحتاج إلى 
شرح وتحليل يبرزان عوامله الموضوعية. لقد نظر ابن خلدون إلى هذا الصراع باعتباره «طبعأ» 
من طبائع العمران» فهو في نظره نتيجة طبيعتين بشريتين متناقضتين: «صلة الرحم» التي هي 
«نزعة طبيعية في البشر منذ كانوا»» من جهة» و«الطبع العدواني» الذي يشكل أهم مظهر من 
مظاهر آثار الحيوانية فيهم من جهة أخرى, وغير حاف أن هذه النظرة من جانب ابن خلدون 
إلى حقيقة الصراع العصبي» > تنسجم تماماً مع القوالب الفكرية التي بنى عليها نظرياته في 
العمران 0 وهي القوالب التي شرحناها في فصل سابق. ومن الواضح كذلك أن 


)( نعم يتحدث ابن خلدون عن «وجود العصبية ف الأمصاره (الباب الرابع» الفصل ۰۳۱ ج ۳ 
ص ۸۸۵). ولكن هذه العصبية «الحضرية» هي عبارة عن تحزب فئات اجت‌اعية ضد أخرى في ظروف خاصة» 
ظروف أنبيار الدولت وعدم وجود عصبية «بدویةه مطالبة . 

(۳) لزید من التفصيل حول هذه النقطة» انظر الفصل التاسع من هذا الكتاب. 

(6)انظر فصل : نصل: «علم العمران موضوعاً ومنباجاه, من هذا الکتاب . 
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فهمنا لنظرية ابن خلدون في العصبية یتوقف على تجاوز هذه القوالب من جهت في نفس 
الوقت الذي تجب فيه مراعاة طبيعة المجتمع الذي عاش فيه واستمد منه أفكاره ونظرياته من 

ولعل أولى الحقائق التي يجب التأكيد عليها هناء هي أن العدوان الذي يتحدث عنه 
ابن خلدون. والذي يجعل منه الحافز الموقظ للعصبيت. يستهدف في الدرجة الأول شوّون 
المعاش. وذلك بشهادة ابن خلدون نفسه: فسكان البادية منهمكون في تحصيل الضروري من. 
العيش: ف «اجتماعهم وتعاونهم في حاجاتهم ومعاشهم وعمرانهم من القوت والکنْ والدفاءة» 
إنما هو بالمقدار الذي يحفظ الحياة ويحصل بلغة العيش من غير مزيد عليهء للعجز عيا وراء 
ذلك» (ج ۰۲ ص ۸ ۰ ولذلك تجدهم يختصمون باستمرار على مواطن الرزق» بل ولا 
يجدون حرجا في الاعتداء على الأموال والمتلکات : «فمن امتدت عينه إلى متاع أخيه امتدت 
يده إلى أخذه» (ج ۰۲ ص 175). 


وهكذا فالصراع العصبي. ليس صراعاً بين «الدماء» ولا راجعاً إلى مجرد الاعتداد 
بالانساب. بل هو صراع من أجل البقاء» صراع من أجل لقمة العيش. وإذا كان هذا 
الصراع لا يتخذ مظهراً اقتصادياً واضحاًء وإنما يبدو في شكل صراع بين العصبات أو 
الجماعات التي تنتسب إلى نسب معین. فا ذلك الا لطبیعة الظروف الاجتاعية الاقتصادية 
السائدة ف العمران البدوي» الذي جعله ابن خلدون و لدراسته. ومن هذه الظروف 
والأحوالء المعطيات التالية : 


a‏ يعيشون أسراً وجماعات متباعدة يقل الاحتكاك بينها. فالصراع مع 

من أجل تحصيل العاش يستغرق جل نشاط البدوي» والعلاقات الي قد تنشأ بینیم 

في ا مع الطبيعة» علاقات محدودة. لقد كان الانتاج في البادية أيام ابن خلدون يتسم 

بالطابع الفردي» ومن ثم فان علاقات الانتاج لم تكن تتعدى في الغالب نطاق الأسرة مما 
جعل منها علاقات تعاون ومشاركة» لا علاقات استغلال. 


ومذه الظاهرة راجعة إلى أن تمع المغرب العربي» أيام ابن خلدون؛ لم يكن مجتمعاً 
اقطاعياً على النحو الذي كانت عليه مجتمعات أوروبا في القرون الوسطی . إن الملكية في 
المجتمع القبلي هي على العموم ملكية عائلية محدودة. أو ملكية واسعة تشترك فيها عدة أسر 
على الشیاع . إن انعدام الملكية الفردية الواسعة في المجتمع القبلي جعل العلاقات داخجلهء 
ليست علاقات استغلال طائفة لأخرى»ء بل علاقات أسروية تقوم على التعاون والخدمة 
المتبادلة. وقد زاد في توطيد هذه العلاقات العائلية انغلاق وحدات المجتمع القبلي على 
نفسها. فليست هناك هجرات وا اتصالات منظمة أو شبه منظمة بالأجانب. إن سكان 
منطقة ما في البادية هم أنفسهم دائياً. والزيادة في عددهم إنما تكون بالتناسل اساسا . . 
والنتيجة الطبيعية لهذا «الإنغلاق» هي أن الجماعة أو القبيلة تشعر شعوراً لا سبیل إلى زعزعته 
بأل الأرض التي تکسب منها عيشها هي أرضها ما دامت تقيم فيها وتحتلها. وكل محاولة من 
جانب أي غريب سواء كان فردا أو جماعة» تستهدف الاستفادة من هذه الأرض» تعتير في 
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نظر العصبة أو القبيلة عدواتاً صرح يجب دفعه اللهم إلا إذا فتحت الجماعة صاحبة الأرض 
صدرها للغريب طوعاً أو كرهاً. 

إن الملكية هناء ملكية جماعية» بمعنى أن أفراد القبيلة يشتركون كلهم في ملكية الأرض 
وما عليها من غابات وأشجار ومياه . ۰ الخ . ولکنپا من ناحية أخصرى ملكية «فردية)» بمعنى 
أن القبيلة كلها باعتبارها شخصاً معنوياء باعتبارها عصبة بالفهوم الذي شرحناه آنفاً هي التي 
تملك . هي ملكية جماعية بالنسبة للفرد داخل العصبة . وملكية فردية | إذا نظرنا إليها من خلال 
انغلاق العصبة على نفسها انغلاقاً يجعل منها شخصاً معنوياً واضح الكيان مستقل الشخصية. 
ومن هنا كانت النزاعات حول الأرض وما عليها من خيرات» تتم لا بين الأفرادء بل بين 
المجموعات. فكل اعتداء على أي مصدر من مصادر العيش الخاصة بعصبة معينة» هو في 
الحقيقة اعتداء على المجموعة كلها حتى ولو كان ذلك المصدر المعتدى عليه لا يستفيد منه إلا 
شخص واحدء أو أسرة واحدة. 

- إن البدوي المشغول بتحصيل عيشه طول وقته. خاضم للطبيعة وتحت رحمتها. فهو 
غني 0 جادت بالمياه والعشب. فقير ومهدد بالوت. إذا ضنت بذلك. وعندما تهد الجماعة 
البدوية نفسها مهددة بالفناء تحت وطأة الجدب أو غيره من الظروف الطبيعية القاسية (جرادء 
فيضان» أمراض). فإنها لا تتردد في امجوم على مواطن الجماعات الأخرى التي تعيش في 
ظروف أحسن . 


وتتجلى هذه الظاهرت بشكل أوضح › ف المناطق, القليلة الخصب. خاصة منها المناطق 
الصحراوية حيث يضطر السكان دوماً الى التنقل طلباً لاء والرعی مستعدين في ترحاطم 
هذاء لمواجهة كل من يعترض طريقهم. إن الجساعات التنقلة وكذلك غيرها من الجماعات 
البدوية حت المقيمة منباء كانت جماعات مسلحة باستمرار «أرزاقها في رماحهاء لا تفرق بين 
ما يمكن أن تمنحه الأرض بسخاء وبين ما يمكن أن تسلمه الأيدي المغلوبة على أمرها. ومن 
هنا كان السلاح» وما يتصل به من قوة جسمية وشجاعة وقدرة على ركوب الأخطار» عنصراً 
أساسياً في الانتاج . ومن هنا أيضاً ذلك الطابع الفريد الذي يتسم به انتاج هذه الجماعات 
البدوية التنقلت ونعني به طابع الغزو. 


وهكذا نجد أن الظروف المعيشية لأهل البدو سواء منهم البدو المزارعون أو أولقك 
الذين ساهم ابن خلدون ب «العرب ومن في معناهم»» تفرض عليهم نوعاً من العلاقات 
خاصة. هي علاقات الحذر وعدم الثقة بين المجموعات كعصبات أو بين الأفراد الذين 
ینتمون إلى عَصّبات متباينة من حيث النسب» وختلفة من حيث المصالح . 


۳ يضاف إلى ذلك كله» عامل آخر له دوره في إشاعة الفرقة والتناحر في المجتمع 
القبليء وهو ما يعبر عله ب «عادة الثأر». إن التضبامن القائم بين أفراد العصبة الواحدق 
والذي شرحناه با فيه الكفاية في فقرة سابقة. يقتضي أن العصبة كلها مسؤولة عن كل عمل 
عدواني يقوم به أحد أفرادها على العصبات الأخرى سواء كان هذا العدوان يمس الأشخاص 
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والمتلکات. أو ما تعتبره العصبة المعتدى عليها مقوماً من مقوماتها المادية والمعنوية. وبالشل 
فإن الضرر الذي يصيب أحد آفراد العصبة أو أي جانب من جوانب وجودها المادي 
والعنوي» تعتبره العصبة عورا لها ككل. وبعبارة أخرى ان التضامن الذي يربط الفرد 
بالعصبة» والعصبة بالفرد. قد جعل السژولية في الجتمع القبلي» مسؤولية جماعية. فالجباعة 
التي صدر منپا العدوان» تعتر كلها مسوولة عنه حتى ولو لم تكن موافقة عليه ولا مشجعة 
له مثلا أن العصبة العتدی علیها تعتبر نفسها مسوولة عن رد العدوان والثار لد والا 
فتحت الباب بتقاعسهاء أمام المعتدين ليلتهموها التهاماً. 

على أن الجباعة المعتدى عليها لا تقلع في الخالب بمجرد الثأر بالشل بل إنها تشأر 
للضرر الذي أصابهاء كا تثأر بالدرجة الأولى للمبادرة بالعدوان. إن الثأر هنا يأحذ صبغة 
«اعطاء درس قاس حى لا یعود العتدي إلى العدوان وطبيعي أن هذا الدرس القاسي 
يعني بالنسبة الى الجماعة البدوية المحدودة في رجالها ومتاعها ومتلکاتها» التخريب والدمار» ومن 
ثمة ة يكون الصمود أمام الآخذين بالثار يعني الصمود من أجل الحياة . وهكذا يصبح الشأر لا 
يعني شيئاً آخر غير الكفاح من أجل البقاء» وبعبارة أخرى» الحرب من أجل 0 
الحرب. ومن لا يظلم الناس یظلم. 

تعم إن الجتمع القبلٍ قد وجد نقسه مدفوعاً بخطر الفناع» بسیب عادة الثار هذه ال 
امجاد نوع من «التعايش السلمي» بين الاعات التي یتشکل مه وذلك بالتخفیف من هذه 
العلاقات «السلبية» بأعراف وتقالید ونظم معينة. وأهم هذه النظم. التي تلعب دوراً إيجابياً 
في الحفاظ على علاقات عاديةء وأحياناً ودية» بين الجساعات التجاورت نظام الحلف. وهو 
آشبه ما یکون بالعاهدات الي تجري اليوم بين الدول تحت شعار الصداقة وحسن الجوار 
والتعايش السلمي . ولکن هذا النظام نظام الحلف لا يعني القضاء على النزاع بكيفية 
نهائية . بل إنما يعني فقط» وفي أحسن الأحوال» نقله من حدود إطار ضيق» إطار العصبة أو 
القبیلت إلى إطار أوسع ع إطار التجمع القبلي. فهو من هذه الناحية, عبارة عن تكتل 
مجموعات ضد آخری من أجل الحفاظ على الصلحة الشتركة القائمة بالفعل آومن أجل 
اکتساب مصالح مشتركة جديدة» وعلی حساب الاخرین دوما. 

#۷ + ¥ 


نخلص مما تقدم إلى أن الأساس الذي تقوم عليه الرابطة العصبية هو الصلحة 
المشتركة التي تشكل فيها آمور المعاش العنصر الرئيسي الفعال. ولكن لا كان التنظيم الوحید 
الوجود في البادية» بل التنظيم الوحيد الذي يمكن قيامه هناك هو «التنظيم الطبيعي»ء أي 
العلاقات الناشئة من النسب أو ما في معنام لغياب كل امكانية لقيام تنظيم أو تكتل على 
أساس علاقات الانتاج - الشيء الذي يرجع کا قلنا آنفاًء | إلى فردية الانتاج والملكية شبه 
الجماعية ‏ فان الصا المشتركة إنما تتأطر فقط : ضمن العلاقات الطبيعية هذى علاقات 
النسب أو ما في معناه. 


ومن هنا كانت العصبية تقوم في مظهرها على النسب حقيقياً كان أو وهمياًء في حين أنها 
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في العمق تقوم على تنازع البقاء والكفاح من أجل العيش في إطار وحدة العصبة وتضامن 
آفرادها وحدة وتضامنا تندمج فیهیا سواء بسوای المصالح المادية للعصبة والاعتبارات 
المعنوية التي پا تتقوم شخصیتها ویتأکد كيانها. 

وهكذا يبدو واضحاً أن الصراع العصبي ذو صبغة اقتصادية واضحة على الرغم ما 
يتقنع به من اعتبارات معنوية ومظاهر سيكولوجية واجتماعية. 

إن استحضار هذه الصبغة الافتصادية عند دراسة آراء ابن خلدون» هو وحده الكفيل 
بتبديد كثير من الغموض والالتباس اللذين يكتنفان نظريته في العصبية. خاصة الدور الذي 
یعزوه لها ف قيام الدول وسقوطها. وإلا فكيف يمكن أن نفهم من أن الدولة تقوم بقوة 
العصبية وتبرم بفسادها؟ فلاذا تفسد العصبية ‏ كبا يقول ابن خلدون. ويكرر القول مراراً - 
بالانفراد بالمجد وحصول الترف والنعيم للقبيل؟ 

إن اللحواب الوحيد والعقول» هو ان قوة العصبية ليست في النسب» مهما كان المعتى 
الذي نعطيه هذه الکلمت بل | إن قوة العصبية مستملدءة من الظروف المادية القاسية التي 
يفرضها على اسياعة البدوية ضعف وضالة آدوات الانتاج وقساوة الطبیعة والتي تفرض هي 
الأحرى على تلك الجماعة نوعاً من التضامن قويأء من أجل مصلحتها المشتركة التى تتمثل 
دوماً في الكفاح من أجل ظروف معيشية أحسن. ١‏ 

ولذلك فان فساد العصبية بالانفراد بالمجد, أي باستئثار رئيس العصبة بالملك وما يتبعه 
من مصالح مادية» ومنعه لافراد عصبته من «التطاول للمساهمة والشارکة» (ج ۰۲ 
ص ۰4۹5 لا يعني مطلقا فساد النسب» فهو يظل قائياً كما كان أول الأمر» وإنها يعني في 
الحقيقة فساد الأساس الحقيقي الوضوعي الذي قامت عليه العصبية وهو «المساهمة 
والمشاركة» في الفوائد المادية والعنوية التي يحققها الملك لأصحابه. 

وكذلك الشان في ما يتعلق ب «فساد العصبية بحصول الترف والنعيم للقبیل» . فالذي 
یفسد هناء لیس السب نسب القبيلة: وفنا اللي یفیسد العصيية عقا ویکسر من 
سورتهاء هو أن نجاح العصبة أو القبيلة في الحصول على مستوی أحسن من العیش يبرز فیها 
مصالح شخصية متنافضت الشيء ء الذي یضعف ذلك التضامن الذي به كانت قوتها 
ووحدتهاء فتنحل عراهاء وینہار تماسكها ويكون مالا «هرم دولتها» فزوال حكمها. 

وهکذا فيا دامت القوى المحركة للعصبة هی المصلحة المشتركة. كانت متياسكة 
متضامنة» وعصبيتها قوية صامدة. أما إذا تحولت المصلحة المشتركة للعصبة الى مصالح 
شخصية أو طغت هذه على تلك» فان التضامن الذي كان بالأمس ينقلب حیشذ الى فرقة 
ونزاعء فيطغى الأنا الشخصي على الأنا العصبي ؛ وتفسد العصبية . 

نعم »إن هذا التفسير الذي نقترحه بخصوص الأساس الوضوعي للرابطة العصبية» 
يرفع الإشكال الأساسي في نظرية العصبية عند ابن خلدون: وهولاذا لا يستطيع رئيس 
العصبة النفرد بالمجل والملك» الاستمرار في الحكم اعتهاداً على القوى الحديدة التي يصطنعها 


۱۷۷ 


(جنود مرتزقة. : الخ) بل یکون مصبره المحتوم انيار دولته وقيام عصبة أخرى جديدة 
باستلام السلطة لتلقی في الأخير نفس المصير الحتوم!؟ 


للجواب عن هذا السؤال الأساسي ف الوضوع لا بد من عناصر جديدة أساسية 
تقدمها لنا الفصول التالية . 


۱۷۸ 


الفصنللحاد ی عشر 


وخا رق مر 
لته الك الف 


١‏ الملك غاية طبيعية للعصبية 


لقد انتهينا في الفصل السابق الى نتيجة هامة» وهي أن فهم نظرية العصبية عند ابن 
خلدون. يتطلب استحضار «العامل الاقتصادي» الذي قلنا عنه إنه بمثابة المحرك لقوة 
العصبية . إن هذا العامل «الخفي» الذي یدخله ابن خلدون في حسابه» ولكن دون أن يشرح 
أهميته القصوی ستتضح لنا فاعليته بشكل أكثر جلاء في المسألة التي نحن بصدد البحث فيها 
الان. والتي يكن صياغتها في السؤال التالي: كيف ولماذا تتحول العصبية في لحظة من 
اللحظات من تجرد رابطة قبلية معينة » الى قوة للمطالبة والسعى وراء السلطة. ومن ثمة 
تاش الدزلة؟ 1 


إن الجواب الذي يقدمه ابن خلدون عن هذا السؤال الخطير. سهل وبسیط وهو 
مستمد من تصوره العام ل «طبائع العمران». هو يقرر أولاً «أن الغاية التي تجري إليها 
العصبية هي الملك» (ج ۲ ص ۰)4۳۹ ثم بعد ان يشرح كيفية ذلك ينتهي إلى القول بأن 
«الملك غاية طبيعية للعصبیة ليس وقوعه عنها باختیار إنما هو بضرورة الوجود وترتيبه» 
(ج ۰۲ ص 08"). فالمسألة هناء في نهاية التحلیل مسألة «ضرورة وجودية», بمعنى ان 
العصبية تؤدي إلى الملك ضرورة ة لأن الله قد أجرى العادة”؛ على ذلك. وهذه العادة قد 
استقرت وأصبحت «طبعاً) ملازماً للعمران لا يفارقه البتة. ومن ثمة صار حدوثه فيه بمثابة 
حدوث الأمور الطبيعية (ج ۰۲ ص 14۲) لکن ابن خلدون لا یقتصر على تقرير هذا الميدأء 
بل هو جرص أشد الحرص على بيان «العلل والأسباب» أي شرح الكيفية التي تجري بها 
«العادة». وعلى الرغم من أنه يصور الحوادث التي تجري حسب مستقر العادة وكأنها تتم 


(۱) إن عبارة «ضرورة الوجود وترتیبه» تعني في ذهن ابن خلدون الكيفية التي أجرى الله بها العادة في 
الکون. انظر الفصل الرابع من القسم الأول من هذا الكتاب» الفقرة الخامسة. 
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بشكل ترابط آلي» بحيث يؤدي السابق منها إلى اللاحق مباشرة ودون تدخل عوامل 
آخری. فان في ثنايا حديثه عن هذا «الطبع العمرانی». ما يشير إلى أن وراء «جري» العصبية 
الى اللك. الذي هو غايتهاء عوامل موضوعية أساسية لسها لمساء ولکن دون أن يجعلها 
مسؤولة عن هذه الظاهرة بكيفية مباشرة. 

وقبل أن نیرز هذه العوامل وأهميتهاء نبدأ أولاً بتقدیم شریط الحوادث كما تحدث 
«بالطیع» وفق التصور الخلدوني. 


۲ - العصبية والرئاسة 


أشرنا في الفصل السابق ال أن ابن خلدون ينطلق في نظريته في العصبية. من 
اجتماعية الانسان من جهة. «والطبع العدواني الذي في البشر» من جهة ثانية. وقلنا إن 
«حالات» هذا العدوان أربع : إما عدوان الأفراد بعضهم على بعض داخل المدينة» أو عدوان 
واقع عليها من الخارج. وهذا وذاك تدفعه الدولة وجنودها وأسوارها. 7 الخ. وإما عدوان 
الاعات البدوية بعضها ضد بعض. وهذا تدفعه العصبية. يبقى آخیرا العدوان الذي يقع 
بين الأفرادء داخل أحياء البدوء ويدفعه ‏ کا قلنا - «مشايخهم وكبراؤهم لما وقر في نفوس 
الكافة لهم من الوقار والتجلة». وهذا بالضبط ما يمنا بيانه في هذه الفقرة. 

إن المسألة التي نحن بصددها يمكن أن تطرح على الشكل التالي: إذا كان فتيان الحي 
في البادية» يستمدون قوتهم على دفع العدوان» من الرابطة العصبية التي تشد بعضهم إلى 
بعض كالبنيان المرصوص» فمن أين يستمد الشيوخ والكبراء ذلك الوقار بل تلك السلطة 
التي تمكنهم من القيام بدور «الوازع». داخل العصبة الواحدةء أو العصبات المترابطة بالنسب 
العام؟ وبعبارة أخرى ما هي الشروط أو الژهلات التي تمكن الشخص. في المجتمسع 
العصبي» من الرئاسة» سواء على عصبته الخاصة؛ أو على مجموعة من العصبات التي تربطها 
العصبية العامة؟ 1 

هناك حسب ابن خلدون. ثلاثة مؤهلاات أو شروط لا بد من توافرها فيمن يتولى 
الرئاسة في المجتمع القبلي. وهذه المؤهلات متكاملة متداخلة» وهي : 

أ التسب الصريح : يقول ابن خلدون: «إن الرئاسة على أهل العصبية لا تكون ف 
غير نسبهم» (ج ۰۲ ص 479). وذلك لأن العصبة قد تضم كا قلنا - آفرادا آخرين لا 
تربطهم بها قرابة الدم» بل تشدهم إليها روابط أخرى كالحلف والولاء والجوار» وما أشبه 
ذلك وهؤلاء هم ف الدرجة الثانية بالنسبة الى صرحاء النسب. 

لكن هذا الشرط ليس مطلقاً: فصراحة النسب لا تعني بالضرورة نقاوة الدم؛ وإنما 
تعني فقط أن هذا الشخص المؤهل للرئاست قديم الانتماء الى العصبةء ذو مركز فيهاء الشيء 
الذي يجعل ارتباطه بها ارتباطا متينا» وتشبعه بأحوالها وروحها الجمعية آكد وأقوى. 

ان المقياس «الفعلي» في الانتساب إلى العصبية» وما يتصل بذلك من الرئاسة وغيرهاء 
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هو دائاً رل العاشرة» ولذلك كان الأشخاص المنتمون الى العصبة بوجه من وجوه اسب 
يصبحون هم أيضا مؤهلين للرئاسة علیها إذا تقادم العهد بهم داخلها» ونس منیبهم 
الأصلي» «ولبسوا جلدتها كأنها عصبتهم وحصل لهم من الانتظام في العصبية مساهمة في 
نسبها) . (ج ۰۲ ص 55)» وأصبحوا بذلك أعضاء فعالين فيها. 

ب ‏ الشرف والحسب: والشرط الثاني هو أن یکون الشخص المؤهل للرئاسة على 
العصبة من «قوم أهل بيت فيها» . «ومعنی البیت أن يعد الرجل في آبائه أشرافاً مذكورين» 
تكون له بولادتهم یاه والانتساب اليهم تجلة في أهل جلدته. لما وقر في نفوسهم من تجلة 
سلفه وشرفهم بخلاهم . ۰ (ج ۰۲ ص 1۳۱). 

إن الرئاسة جد «والجد له أصل يبنى عليه وتتحقق به حقيقته وهو العصبية والعشيرء 
وفرع يتمم وجوده ویکمله وهو الخلال». ان الجد - أو الرئاسة ال ن العصبية 
وحدهاء أي من النسب بلمعنى الذي شرحناه آنفاء بجد نافص. «لأن وجوده دون متمماټه - 
وهي الخلال الحميدة - كوجود شخص مقطوع الأعضاءء أو ظهوره عرياناً بين الناس» 
(ج ۰۲ ص 155). 


وهكذاء فالنسب. حتى ولو کان صريحاً حقيقياً لا يكفي وحده كمؤهل للرئاسة . بل 
لا بد من اللحسب والشرف» وهو شيء متوارث أب عن جد . وواضح أن الوراثة هنا لا تعني 
وراثة الدمء > بل وراثة الخلال الحميدة التي جعلت من اد الأول رئيساً . والخلال الطلوبت 
هي أساسأء ما يحقق المصلحة للعصبة ككل» وذلك مثل الشجاعة والکرم. وعلى العموم 
التضحية بالنفس والمال وتحدمة الصالح العام للعصبة. 


إن أساس الامتياز هناء هو العمل لصالح الجاعةء لا التفرد بنسب معين. ويا أن 
المقصود من النسب في العصبية هو ثمرته أي الالتحام من أجل المصلحة الشترکة. فإن 
التعصب للعصبة يتخذ صبغة التعصب للبيت الذي يتبوأ منصب الرئاسة فيهاء أي البيت 
الساهر على كيان العصبة ومصالحهاء ضد البيوتات صاحبة الرئاسة في العصبات الأخرى. 


إن ثمرة النسب. إذن» مرتبطة بالحسب. فهو يزيد في قوتها وفي شرفها. «فحيث 
تكون العصبية مرهوبة وخشية. والمنبت فيها زكي محمي )2 تكون فشائدة النسب آوضح» 
وثمرتها أقوىء وتعديد الأشراف من الآباء زائد في فائدتهاء فيكون اسب والشرف أصليين 
في أهل العصبية » لأا سر هأ وج ۲ ص 4۳۲). 

ولکن يجب أن لا نغقل حقيقة هامة بصدد الرئاسة الحاصلة بالنسب والحسب. وهی 
أنها رئاسة معنوية أكثر منها سلطة قاهرة. يقول ابن خلدون: «ان الرئاسة نا هي سژدد؛ 
وصاحبها متبوع» وليس له عليهم قهر في أحكامه» (ج ۰۲ ص 419). ان الرئيس بهذا 
المعنى على الرغم من أنه يحظى بتقدير الجميع واحترامهم لا ينأى عن النقد» إن في استطاعة 
كل فرد من الأفراد الذين تجري عليهم راسته أن ينتقده ويؤاخذه. بل ان يصرخ في وجهه 
بكل أنواع اللوم والعتاب. وبمقدار ما يتقبل الرئيس ذلك بصدر رحب. وبقدار ما ينزل 
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نفسه منزلة «الرژوسین». بمقدار ما تعظم مكانته في نفوس أفراد عصبته. . . إنه معهم 
وفوقهم في آن واحد. هبو معهم من حيث إن العصبة ككل تقوم على الساواة في الحقوق 
والواجبات. وهو فوقهم لأنه يحظى بتقديرهم واحترامهم بسبب شرف بيته» هذا الشرف 
الذي يعني كبا قلنا ‏ الخلال الحميدة التوارئة. والذي يميزه عنم وینحه من الحقوق. 
ويحمله من الواجبات أكثر ما لهم أو عليهم. ومن هنا كان الجتمع القبلي يفتح صدره بشكل 
تلقائي لقيام الارستقراطية فيه. والحقيقة أن منصب الرئاسة ليس من الأمور التي يطمع فيها 
كل فرد. فعلاوة على الخلال الحميدة التي يجب أن یتصف بها الفرد شخصياًء لا بد من 
شرف الحتد أي لا بد من عراقة الجاه. فالمنصب هنا ورائي : «والرئاسة لا بد أن تكون 
موروثة عن مستحقها» وج ۰۲ ص 4۲۹). . . وهكذا فبداخل الديمقراطية العصبية» تنمو 
وتقوی. بشكل طبيعيء الارستقراطية القبلية التي تساعد بدورها على خلق تكتلات بدوية 
عصبية. تزيد من حدة الصراع العصبي . وتوجهه هذه الوجهة أو تلك حسب الظروف 
والأحوال. 

ج - الغلب: هذا في ما يتعلق بالرئاسة الخاصة. ونعني بها رئاسة شیوخ القوم على 
ذومهم وعشيرتهم . أما بالنسبة إلى الرئاسة العامة. وهي التي يجري مفعوفا على العصبات 
المترابطة بالنسب العام » فلا بد من إضافة عنصر آخر هو: الغلب. «لا بد في الرئاسة على 
القوم أن تكون من عصبية غالبة لعصبياتهم واحدة واحدة, لأن کل عصبية منهم إذا أحست 
بغلب عصبية الرئيس شم أقروا بالإذعان والاتباع» (ج ۰۲ ص 459). «وإذا وجب ذلك 
تعين أن الرئاسة عليهم لا تزال في ذلك النصاب الخصوص بأهل الغلب عليهم. . . فلا 
تزال في ذلك النصاب متناقلة من فرع منهم إلى فرع ولا تنتقل إلا إلى الأقوى من فروعه» 
والسر في اشتراط الغلب في الرئاسة العامة هو «ان الاجتماع والعصبية بمثابة المزاج في المتكون. 
والمزاج في المتكون لا يصلح إذا تکافأت العناصر فلا بد من غلبة أحدها ولا لم ي يتم التکوین» 
(ج ۰۲ ص 514). إن تشبيه ابن خلدون هنا قوي واضح : إن ابجع لذن رن 
من وحدات أو جماعات يفرق بینها النسب القريب ا فهي بمثابة اخلاط. ولكي 
تتشكل من هذه الاعات المتغايرة» بل والتنافرت وحدة كبرى تضمها جیع لا بد من غلبة 
أحدها على الباقي» تامأ كما هو الشأن بالنسبة للاخلاط التي يتشكل من اجتیاعها مزاج 
معين! 


۳ من الرئاسة الى الملك 


وما ۳ الأمر کذلك. فان الطریق من الرئاسة العامة إلى اللك طریق مهد سهلء إلا 
أنه قد يژدي أحياناً الى «الملك على الحقيقة وهو لمن يستعبد الرعية وجي الأموال ويبعث 
البعوث» ويحمي الثخور ولا تکون فوق يده ید قاهرة» (ج ۲ ص ۰۰4 وأحياناً أخرى 
يؤدي فقط الى «اللك الاصغرء وهو «ملك آخر دون اللك الستبد» یقتصر فيه صاحبه على 
مشاركة أهل الدولة «في النعيم والکسب وخصب العیش والسکون في ظل الدولة ال الدعة 
والراحة والأحذ بمذاهب اللك في الباني واللابس . ۰( ۰۲ ص .):5١‏ 
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يشرح ابن خلدون مراحل هذا الطريق بعبارات واضحة فيقول: «ثم إذا حصل 
التغلب بتلك العصبية على قومها طلبت بطبعها التغلب على أهل عصبية أخرى بعيدة عنها. 
فإن کافأتها أو مانعتها كانوا أقتالاً وانظارل ولكل واحدة منبما التغلب على حوزتها وقومها 
شأن القبائل والأمم المتفرقة في العالم. وان غلبتها واستتبعتها التحمت بها أيضاًء وزادتها قوة 
في التغلب الى قوتهباء وطلبت غاية من التغلب والتحكم أعلى من الغاية الأولى وأبعد. وهكذا 
دائا حتی تکانیء بقوتها قوة الدولة. فان آدرکت الدولة في هرمها و يكن لها دممانع » من أولياء 
الدولة وام العصبيات استولت عليها وانتزعت الأمر من يدهاء وصار الملك أجمع شا. وان 
انتهت الى قوتها ولم يقارن ذلك هرم الدولة وإنغا قارن حاجتها الى الاستظهار بأهل العصبيات 
انتظمتها الدولة في أوليائها تستظهر بها على ما يَعِنْ من مقاصدها. وذلك ملك آخر دون 
اللك المستبد. . . فقد ظهر ان الملك هو غاية العصبية وأا إذا بلغت الى غايتها حصل 
للقبيلة الملك. إما بالاستبداد أو بالظاهرة حسب ما يسعه الوقت المقارن لذلك. وان عاقتها 
عن بلوغ الغاية عوائق كما نبینه. وقفت في مقامها إلى أن يقضي الله بأمره» (ج ۰۲ 
ص .)٤٤‏ 
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لا العاراء N ENES‏ يتم بامتصاصها العصبيات الأخرى 
القريبة 00 ثم البعيدة ثانيا. وابن خلدون لا يرى أن هناك دافعا لهذا التوسع خارج 
العصبية نفسها. فالعصبية «بطبعها» تسعى الى التغلب على العصبيات الاأخری واستتباعهاء 
وادراجها تحت لوائها. «وسره أن العصبية العامة للقبيل هي مثل المزاج للمتکون والزاج ما 
يكون من العناصرء وقد تبين في موضعه أن العناصر إذا اجتمعت متكافئة فلا يقع منها مزاج 
أصلا. بل لا بد أن تكون واحدة منها هي الغالبة على الكل حتى تجمعها وتؤلفها وتصيرها 
عصبية شاملة لجميع العصائب. وهي موجودة في ضمنها. وتلك العصبية الكبرى إنما تكون 
لقوم أهل بيت ورئاسة فیهم , ولا بد ل و 
رئيساً للعصبیات كلها لغلب منبته لجميعها. واذا تعين له ذلك فمن الطبيعة اليوانية خلق 
الكبر والأنفة. قیأنف حينئذ من الساهمة والشاركة في استتباعهم والتحکم فیهم؛ ويجيء خلق 
التأله الذي في طبائع البشر مع ما تقتضیه السياسة من انفراد الحاكم. لفساد الكل باختلاف 
الحكام , (۰..) فتجدع حينئذ آنوف العصبیات وتفلج شکائعهم عن أن یسموا إلى مشارکته 
ل التحكم وشو عمجي عن سین وينفرد به ما استطاع حتى لا يترك لأحد منهم في 
الأمر ناقة ولا حملا فینفرد بذلك الجد بکلیته» ويدفعهم عن مساهمته. وقد يتم ذلك للأول 
من ملوك الدولةء وقد لا يتم إلا للثاني والثالث على قدر مانعة العصبيات وقوتهاء إلا أنه لا 
بد منه في الدول» (ج ۰۲ ص .)٤۸‏ ولهذا وكان الملك طبيعياً للانسان لما فيه من طبيعة 
الاجتیاع»» وكانت العصبية تفضي الى الملك. لا باختيارء و«إنما هو بضرورة الوجود 
وترتيبها . 
واضح من ذلك ان ابن خلدون يبني نظریته في اللك. على هذا «الطبع» الامتدادي 
للعصبية وهو شيء لا يمكن نکرانه ولا التقلیل من أهميته بالنسبة إلى الجتمعات القبلية التي 
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عاش فيها. إن ترابط العصبيات بالنسب القريب والبعید. وطبيعة المجتمع القبلي القائم على 
التعاون والتعاضد داخل التناحر والتنافس» ثم إن قيام الرئاسة في هذا المجتمع على الحسب 
وشرف الحتد. كل ذلك من شأنه أن يجعل الغاية التي تجري إليها العصبية. والنهاية التي 
تقف عندها هي اللك . 

ولکن مع ذلك لا بد أن تکون هناك وراء هذا «الامتداد» العصبي عوامل موضوعية 
«خفية» هي التي تدفم الى الجري وراء السلطة. خاصة إذا تذکرنا ما قرره ابن خلدون من 
قبل بخصوص العلاقة بين السلطة والثروة هذه العلاقة التي تلخصها عبارته الشهورة: «الجاه' 
مفيد للال». واذن آفلا تکون الغاية التی تتوخاها العصبية من جرها وراء اللك» هی 
الثزوة» ومن ثمة تکون الحوافز الحقيقية هذا الامتداد العصبي حوافز اقتصادیة؟ ۱ 

إن ابن خلدون یکاد یفصح عن هذه الحقيقة» خاصة عندمایبحث في «عوائق 
اللك». أي في العوامل التي تفسد العصبية أو تشل فاعليتهاء كا سنرى في الفقرة التالية: 


ء - فساد العصبية 


يصتف ابن خلدون العوامل التي تعوق العصبية عن تحقيق الغاية التي تجري إليهاء أي 
الملك؛ إلى قسمين: قسم يشل فاعلية العصبية من البداية» وقسم يقف بها في منتصف 


أ لا عصبية مع الخضوع والانقياد 

يقرر ابن خلدون أن «من عوائق اللك حصول المذلة للقبيل والانقياد إلى سواهم» 
ج ۲ ص 6۵3 ويشرح ذلك بکون «المذلة والانقياد كاسيران لسورة العصبية وشدتها 
فان انقيادهم ومذلتهم دلیل على فقدانها» فا رئموا المذلة حتى عجزوا عن المدافعة ومن عجز 
عن الدافعة فأولى أن یکون عاجزا عن القاومة والطالبة». ویقرر في مکان آخر أيضا أن 
الأحكام مفسدة للباس. ذاهبة بسورة العصبیة» (ج ۰۲ ص ۳۱۸ بل إنه يذهب إلى أبعد 
من ذلك فيؤكد «أن الأمة إذا غلبت وصارت في ملك غبرها آسرع إليها الفناء» (ج ۰۲ 
ص ,.)10١‏ 

إن العصبية إذن لا تشتد ولا تلعب دورها التاريخى ال حيث يكون الناس أحراراً من 
كل سلطة خارجية» سواء كانت سلطة الدولة أو سلطة عصبية غالبة مستبدة: وسواء كانت 
هذه السلطة تحكاً في النفوس أو استغلالاً للخيرات والأموال بوجه من وجوه الاستغلال ولو 
كانت ضرائب ومغارم . ذلك «لآن في المغارم والضرائب صي ومذلة لا تحتملها النفوس الأبية 
إلا إذا استهونته عن القتل والتلف وان عصبيتها حينئذ ضعيفة عن الدافعة والحاية». وهكذا 
«فإذا رأيت القبيل بالمغارم في ربقة من الذل فلا تطمعن لما يملك آخخر الدهر» (ج ۲ 
ص 41۳). 
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ب - لا عصبية بين «الترف والنعیم» 

وکا تفسد العصبية با لخضوع › وهو العامل الذي يشل فاعلیتها منذ البدايةء فاغا 
تفسد ایضاً بعامل خی يقت با ی د النطریی ویمرتها عن بلوع غایتهتا من ا 
وهذا العامل هوما يعبر عنه ابن خلدون ب «حصول الترف أو انغیاس القبیل ف النعيم» 
(ج ۲ ص 48۱). . ویشرح هذه الظاهرة فیقول: (وسیب ذلك أن القبيل إذا غليت 
بعصبيتها بعض الغلب استولت على النعمة بمقداره وشاركت أهل النعيم واخصب في نعمتهم 
وخصبهم وضربت معهم في ذلك بسهم وحصة بمقدار غلبها واستظهار الدولة ما فان كانت 
الدولة من القوة بحیث لا يطمع أحد في انتزاع آمرها ولا مشارکتها فيه أذعن ذلك القبیل 
لولايتهاء والقنوع با یسوغون من نعمتها ویشرکون فيه من جبايتهاء ولم تسم آماهم إلى شيء 
من منازع اللك ولا آسبابه إثما همتهم النعیم والکسب وخصب العیش والسکون في ظل 
الدولة إلى الدعة والراحة والاخذ بمذاهب اللك في الباني واللباس. والاستکشار من ذلك 
والتانق فيه بقدار ما حصل من الرباش والترف وما يدعو إليه من توابع ذلك. فتذهب 
حشونة البداوة وتضعف العصبية والبسالة. ويتنعمون فيا آتاهم الله من البسطة. وتنشاً 
بنوهم وأعقابهم في مثل ذلك من الترفع عن خدمة أنفسهم وولاية حاجاتهم » ویستنکفون عن 
سائر الأمور الضرورية في العصبية حتى يصير ذلك خلقا لهم وسجية» فتنقص عصبیتهم 
وبسالتهم في الأجيال بعدهم بتعاقبهم إلى أن تنقرض العصبية فيأذنون بالانقراض. وعلى قدر 
ترفهم ونعمتهم یکون |شرافهم على الفناء فضلا عن اللك. فان عوارض الترف والغرق في 
النعيم كاسر من سورة ة العصبية الي بها التغلب. وإذا انقرضت العصبية قصر القبیل عن 
الدافعة وا‌اية فضلا عن الطالبف والتهمتهم الامم سواهم» (ج ۲ ۰ ص 4۱). 

لقد آثبتنا هذا النص - على طوله - لنبرز من خلاله حقیقتین هامتین ستلقیان كثيراً من 
الأضواء على ما نحن بصدد البحث فيه . وهاتان الحقيقتان هما: 

(۱) إن العصبية إذا غلبت بعض الغلب «استولت على النعمة بقداره وشارکت أهل 
النعيم والخصب في نعمتهم وخصبهم) . وهذا يعني بصريح العبارة أن العصبية باعتبارها قوة 
للمواجهة والمطالبة» مرتبطة بهدف الحصول على مستوى أحسن من العيش. ومن ثمة تكون 
الغاية احقيقية التي تجري إليها العصبیف. لیس هي اللك في ذاتهء بل من أجل أنه «یشتمل 
عل جيم اخيرات الدنيوية والشهوات البدنية واللاذ النفسائیة( (ج ,2 ص 63 ولذلك 
تقف العصبية ‏ عندما لا تسمح لما قوة الدولة القائمة بالاستيلاء على السلطة ‏ تقف في 
منتصف الطريق» راضية با حصلت عليه من مكاسب مادية» فلا تسمو آمال أهلها «إلى 
شيء من منازع املك ولا أسبابهء إنما همتهم النعيم والکسب وخصب العيش. . .» الخ . 

2( إن «عوارضص الترف والغرق في النعیم کاسر من سورة العصییة» ‏ وذلك ال درجة 
أنه بمقدار ما وتذهب خشونة البداوة» تضعف العصبية والبسالة». وهذا يدل دلالة واضحة. 


على أن العصبية مرتبطة من جهة آخری» وإلى أبعد الحدودء بشظف العيش الملازم خشونة 
البداوة. 
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إن ارتباط وجود العصبية بخشونة البداوة» وهي تعني - في ما تعنيه من معانٍ 
ودلالات - شظف العيش والحرمان المادي, ثم إن ارتباط العصبية في جانبها السياسي» جانب 
المطالبة بالسلطة والجري وراء الملك» ببدف الحصول على «الترف والنعیم» إن هذا وذاك 
يدلان دلالة واضحة على أن العامل الاقتصادي يلعب دوراً مها وان لم يكن أساسياًء 5 
فاعلية العصبية, وتحوها الى حركة سياسية تجري وراء السلطة. 

على أنه يجب أن لا نغالي في أهمية هذا العامل الاقتصادي فنجعل منه العامل الحاسم 
أو السبب الرئيسى . ذلك لأن الحرمان الاقتصادي. سواء كان نتيجة ظروف طبيعية قاسية. 
أو نتيجة ضغط واستغلال لا يلعب دور الباعث على المطالبة بالسلطة إلا حینا تتوفر شروط 
أخرى أساسية. وفي مقدمتها «استقلال» العصبية المطالبة عن السلطة الحاكمة من جهة. 
والتئام عصبياتها بفعل هذا العامل أو ذاك (الدعوة الدينية مثلا) . 


- الشروط الموضوعية لفاعلية العصبية 


أظن أننا الآن في وضع يمكننا من الاجابة بوضوح عن السؤال الذي طرحناه في بداية 
معينة إلى قوة للمواجهة والطالبة والسعي وراء السلطة. ومن ثمة تأسيس الدولة؟ 

إن الحراب الذي تقدمه لنا الفقرة السابقة هو التالي ٠:‏ إن العصبية لا تلعب دورها 
التاريخي الذي يعزوه لما ابن خلدون. إلا إذا توفر الشرطان الضروريان الآتيان: 

أ وجود «عصبية عامة» جامعة لعصبيات متفرقة. 

ب - «وقوع الدولة في طور الهرم؛ . 


فلنفصل القول. إذن في هذين الشرطين من وجهة النظر الخلدونية. ولنتساءل على 
الفور ما هي الظروف التي تسمح بتحقیقها » وهل من الضروري توفرهما معاء أم أن هناك 
أحوالا خاصة يكفي فيها وجود آحدهما دون الآخر؟ 

واضح أن العصبية التي يشيد ابن خلدون بقوتها وفاعليتهاء هي بالنظر إلى ما تقدم. 
عصبية القبيلة التي لا تخضع مباشرة للحكم الفائم» إما لأا عصبية «العسرب ومن في 
معناهم» الذين يعيشون في بوادهم وقفارهم أحرارا لا يمخحضعون لأية سلطة» ولا يدفعون 
الضرائب والخارم» وإما لأا عصبية «المغلوبين لأهل الأمصار» الذين تنفسوا الصعداء بوقوع 
خلل في الدولة أدى إلى ضعف سلطتها وانحلال قوتها. ومن هنا كانت العصبية ببذين 
الاعتبارين خاصة بالبدوء لام وحدهم الذين يمكن هم أن يعيشوا في فترة من الفترات» قد 
تطول أو تقص بمنأى عن سيطرة الدولةء واستبداد الملك. أما امل الحضرء وهم 
اشاضعون باستمرار للدولة. لکونها «الوازع» الضروري فرظ عمرانهم. فإ نهم يفقدون 
عصبيتهم بالق ولا تتبعث لدم مظاهرها الا نی" الإحوال التي تنهار فيها الدولة اعبار کلی 
ويخلو الوقت من عصبية مطالبة» بدوية قوية. ولکن (غصبینهم» حتى في هذه الحالة لا تعدو 


كما 


أن تكون نوعاً من «التحرّب» لا يؤدي في أحسن الاحوال إلا إلى «الملك الأصغر»ء وهو 
بالامارة آشبه . أما «الملك الاعظم». أو الملك على الحقيقةء فهر خاص ب «أصحاب القبائل 
والعشائر والعصبيات والزحوف والخروب») وج ۲ ص ۸۸1) . 

واذن. فان البحث في الظروف التي يتحقق فيها الشرطان المذكوران» يجب أن يقتصر 
على العمران البدوي لأنه وحده منبت العصبية ومرتعها الخصب. وبا أن هذا النوع من 
العمران يضم صنفين من البدو. تختلف الشروط الادية والأحوال العامة الخاصة بكل منبهاء 
فإنه من التوقع أن تختلف الظروف ‏ موضوع البحث - في هذا الصنف عنها في الصنف 
الآخر. 

فلنبدأ إذن في البحث في الظروف التي تمكن هذين الصنفين من البدی كلا على 
حدةء من تأسيس الملك والدولة . 


أ العصبية والدعوة الديئية 


بالنسبة إلى الصنف الأول من البدو «العرب ومن في معناهم» يقرر ابن حلدون 
بوضوح أن الملك لا يحصل لهم «إلا بصبغة دينية من نبوة أو ولاية أو أثر عظیم» (ج ۲ 
ص *۰)4۵ وبعلل ذلك بجملة أمور» مہا : 


35 «انبم ملق التوحش الذي فیهم أصعب الأمم انقياداً بعضهم لبعض للغلظة والأنفة 
وبعد اطمة والنافسة في الرئاسف فتلا تجتمع آهواژهم». وذلك لأخهم «أكثر بداوة من سائر 
الأمم» وأبعد مجالاً في القفر» وأغنى عن حاجات التلول وحبويها لات الشظف وخشونة 
العیش» > فاستخنوا عن غیرهم» فصعب انقيادهم لبعضهم لإيلافهم ذلك وللتوحش ورئيسهم 
محتاج إليهم غالبا للعصبية التي بها المدافعةء فکان مضطراً إلى احسان ملکتهم وترك 
مراغمتهم لثلا يختل عليه شأن عصبيته فيكون فيها هلاكه وهلاکهم» (ج ۰۲ ص .)٤٥۷‏ 

- إن الأساس الذي تقوم عليه العلاقات بينهم هو النسب بعناه الضیق وذلك لاجم 

أكثر الفتات البدوية حفاظاً على أنسابهم» بل إن «الصريح من النسب إنما یوجد ل 
في القفر من العرب ومن في معناهم». (ج ۰۲ ص 4۲۵) وهذا راجم إلى عدم اختلاطهم 
بغيرهمء فلا ينزع اليهم أحد من الأمم أن يساهمهم في حالم ولا يأنس بهم أحد من 
الاجیال. 'نظراً لما ختصون به من «نكد العيش وشظف الأحوال وسوء الواطن». . . كل ذلك 
جعل الفوارق القائمة على النسب تبقی فيهم واضحة» والمصلحة المشتركة التي قد تقوم بيهم 
ضعيفة 2 الشيء ء الذي جعل عصبیتهم تبقى ضيّقة حادة فتتحول الى الاعتداد بالأنساب 
والتعصّب للقريب «ظالماً كان أو مظلوماه . 


- إن الظروف القاسية التي بعیشها هوّلای والتي تنعكس بقوة على علاقامهم 


22 انظر ف الفصل التاسم من هو مالس هذا الصنف وظروف حياتهم المادية وانعکاساتبا 
على عاداتهم واخلاقهم واغاط سلوكهم» 


۱۸۷ 


الاجت‌اعیف جعلتهم «أبعد الأمم عن سياسة اللك»: إن حياتهم فوضى لا تخضع لقانون» 
وكل همهم «أخذ ما بأيدي الناس خاصة» والتجافي عما سوى ذلك من الأحكام بينهم ودفاع 
بعضهم عن بعض. فإذا ملكوا أمة من الأمم جعلوا غاية ملكهم الانتفاع بأخذ ما في أيديهم 
وتركوا ما سوى ذلك من بينهم . .. فتبقى تلك الامة كأنها فوضى مستطيلة أيدي بعضها على 
بعض ١»‏ فلا يستقيم لها عمران» يخوت سرب ان الفوضی» (ج ۲ ص 10۷). 


والنتيجة من ذلك کل أن العلاقات العصبية داخل هذا الصنف من البدی لا يمكنها 
أن تتطور الى عصبية عامة جامعة تستهويها الحضارة وسکنی المدن وسلطة الملك وئمراته إلا 
إذا تبدلت أحوالهم وتفتحت أمامهم آفاق جديدة. لا بد إذنء لكي تجتمع كلمة هؤلاء على 
المطالبة» من عامل آخر يذهب علنهم الغلظة والتنافس والأنفة ويزعهم عن التحاسد 
والتنافس . هذا العامل هو الدينء أو على الأصح الدعوة الدينيةء سواء كانت نبوة أو رسالة 
أو دعوة اصلاحية تعتمد في نشاطها على مبدأ «الأمر بالعروف والنبي عن المنكر) . 


إن مفعول الدعوة الدينية في هذا الصنف من البدو مزدوج: فمن جهة يعمل السدين 
على «جمع القلوب وتأليفها». ومتى تم ذلك ذهب التنافس ء وقل اثلاف» وحسن التعاون 

والتعاضد, وتحققت الوحدة الكبرى التي يسعى الدين دوماً لتحقيقهاء ومن جهة ثانية فان 
الدعوة الدينية تصرف «طبيعتهم العدوانیة» التي تتجسم في حياة الفزو والیب الى الجهاد من 
أجل نشر الدين وتعاليمه وإقامة جتمع أفضل أفضل وهكذا «فإذا قام ف فيهم النبي أو الول الذي 
يبعتهم على أمر الله ويذهب عنهم مذمومات الأخلاق» NO‏ بمحمودهاء ويؤلف 
كلمتهم لاظهار الحق» تم اجتماعهم» وحصل م التغلب واللك» (ج ۰۲ ص 405). 

وهكذاء فالعصبية التي كانت من قبل مفرقة أصبحت الآن وبالدين» عصبية جامعت 
والحروب والغزوات الي كانت تہك باستمرار؛, كيان هذا المجتمع العصبي المتنقل» 
آصبیحت بتأثير الدعوة الدينية فتحاً للبلدان واستتباعاً للامم ثم إن الصراع العصبي الذي 
كان من قبل صراعاً بین العصبيات الخاصة أصبح صراعاً هادفاً تقوده عصبية عامة ضد الامم 
والشعوب. إن وحدة الدين قد ايقظت وحدة اللسب. فازدادت العصبية بذلك قوة» 
وأصبحت قادرة على إحداث انقلاب في الأوضاعء انقلاباًیتجل في تحول هؤلاء الرعاة الحفاة 
الموغلين في الفياني والقفارء إلى بناة حضارة ومشيدي عمران. ومؤسسي مالك ودول. 


نعم إن الدين لا يقضي على العصبية بالمرّة» بل ينقلها فقط من إطار ضیق إلى إطار 
آوسم : زپ التعصب للسب الخاص» إلى التعصب للنسب العام وعقيدته الدينية التي جعلت 
منه «خبر امه ارت للناس». تأمر بالعروف وتنهي عن المنكر. ولکن من أين یستمد الدین 
قوته وفاعلیته على جمع القلوب وتوحید الصفوف؟ لا شك أنه یستمدها آولا وقبل کل شيء 
من مبادئه وأسس دعوته. ولكن هذه البادیء لا يتم التسليم بها والعمل على هداها إلا 
بالعصبية. وذلك لأن «الدعوة البدينية من خر عص لا حي . (ج ۰۲ ص ۰)11۸ 
والحديث النبوي یقول: «ما بعث الله نبياً الا اي منعة من قومه) , 


۱۸/۸ 


إن أساس الدعوة الدينية هو الأمر بالمعروف والنبي عن المنكرء وهذا يعني إحداث 
انقلاب في الأوضاع » وتغيير العوائد والأخلاق, الشيء الذي لا يتأت إلا بتقويض دول 
ومالك وإنشاء أخرى. «و احوال الوك والدول راسخة قوية لا یزحزحها 55 بناء‌ها إلا 
المطالبة القوية الي من ورائها عصبية القبائل والعشائر» 2 ۴ ص 559). بل إن «کل آمر 
يحمل الناس عليه من نبوة أو إقامة ملك أو دعوة. . . إنما يتم بالقتال عليهء لما في طبائع 
البشر من الاستعصا ستعصاء ولا بد في القتال من م العصبية. ۰ (ج ۰۲ ص ”177). 

إن العلاقة بين العصبية والدین» كا یفهمها ابن خلدون علاقة تازر وتعاضد 
وتکامل : الدين يزيد من قوة العصببة بالتخفیف من مظاهر التعصب. کالانانية والاعتداد 
بالأنساب وروح القطیع وذلك بتوجیه أهل العصبية كلهم ال اللهء أي ال العمل الصالح : 
إن آکرمکم عند الله أتقاكم 4 والعصبية من جهتها تمنح الدعوة الدينية قوة وفاعلية . إن 
الأمر بالعروف والنبي عن المنكر لا يكفي فیهیا «القلب واللسان»» بل لا بد في ذلك من حمل 
الناس بالقهر والسلطان, وهذا لا يتم إلا بالتغلب الذي لا يتأق هو الآخر الا بالعصبية . 

إن ابن خلدون يرى أن تغيير الأوضاع الفاسدة لا يتأق مطلقاً بمجرد الدعوة إلى أوضاع 
أحسن» بل لا بد من قوة مادية تنصر هذه الدعوة: والقوة المطلوبة هنا وفي كل حالة ماثلة 
هي العصبية . ولذلك نجده يندّد بقوة بدعاة الاصلاح الذين بسبب جهلهم لبطبايع العمران 
ولأهمية العصبية على العموم. يكلفون أنفسهم وأتباعهم من العامة ما فوق طاقتهم ولا 
يحققون شيئاً سوى إثارة الفوضى ونشر الاضطراب. إن حكم ابن خلدون على هؤلاء واضح 
لا غبار عليه. لستمع إليه يقول في حقهم , 5 هم اى مدا العجل يعد كتير من 
الموسوسين يأخذون أنفسهم بإقامة الحق ولا يعرفون, ما يحتاجون إليه في إقامته من العصبية. 
ولا يشعرون بمغبة أمرهم ومآل أحوالهم. والذي يحتاج إليه في أمر هولای ما المداواة إن 
كانوا من أهل الجنون» وإما التدكيل بالقتل أو الضرب إن احدئوا هرجا واما إداعة 
السخرية منبم وعذهم من جملة الصقاعین» (ج ۰۲ ص ۷۱)). 


۷ # 8# 

نخلص مما تقدم إلى أن العصبية في المجتمع البدوي الذي يتألف من قبائل البدو 
الرحلء لا تتطور الى عصبية جامعة مطالبة إلا بتدخل عامل آخر. هذا العامل هو الدعوة 
الدينية التي تتبناها عصبية خاصة تناضل من أجل نشرها ونصرتها الشيء الذي ينتج عله 
رئاسة هذه العصبية صاحبة الدعوة على باقي العصبيات المرتبطة معها بالنسب العام» فينشأ 
هكذا تكتل عصبي سرعان ما يشق طريقه نحو اللك وتأسیس الدولة. 

ولكن هل يكفي قيام عصبية جامعة من هذا النوع ف تأسيس اللك والدولة؟ ألا 
يتطلب هذا توفر الشرط الثاني وهو وقوع الدولة في طور الهرم والاضمحلال؟ 


(۲) القرآن الکریم. «سورة الحجرات»» الاية ٠١‏ . 
)٤(‏ أي الكذابين, 


۱۸۹ 


يرى ابن خلدون أنه ليس من الضروري ذلك. فالدولة القائمة إذا كانت معتمدة على 
العصبية وحدهالا كنا أن تصمند طو یا حتى ولو كانت ف آوج عزرهاء أمام مطالية 
عصبية قوية معززة بدعوة دينية» ذلك لأن «الصبغة الدينية تذهب بالتنافس والتحاسد الذي 
في أهل العصبية وتفرد الؤجهة إلى الحق. فإذا حصل هم الاستبصار في آمرهم لم يقف لحم 
شيء. لان الوجهة واحدة والمطلوب متساو عندهم. وهم مستميتون عليه . وأهل الدولة التي 
هم طالبوهاء وان كانوا أضعافهم , فأغراضهم متباينة بالباطل» وام لتقية الموت 
حاصل . فلا يقاومونهم وإن كانوا أكثر منهم » بل یغلبون علیهم ويعاجِلَّهُمُ الفناء؛ (ج ۲ 
ص 117 0). 

إن رأي ابن خلدون هنا ينسجم تماما مع مفهوم العصبية لديه . إن فوة العصبية 
مستمدة أساساً من «الالتحام» الذي هو ثمرة النسب. فإذا أضيف إلى هذا الالتحام 
الاجتماعي » التحام آخر روحي» كانت العصبية من القوة بحيث لا يقف أمامها شيء . 
ولذلك كانت «الدول العامة الاستيلاء العظيمة الملك أصلها الدين إما من نبوة أو دعوة حق» 
(ج ۰۲ ص 2)455 کا سنبین بعد. 
تحتاج في قيامها الى الدين» بل تقوم فقط بالعصبية وحدهاء ولكن مع توفر ظروف موضوعية 
معينة هي ما يعبر عنه ابن خلدون ب «هرم الدولة». 


- العصبية و«هرم الدولة» 

إن الدعوة الدينية إِنما يحتاج إليهاء باعتبارها عامل توحيد للعصبيات التنافرة» في ذلك 
الجتمح البدوي الذي يتشكل من البدو الرحل. «العرب ومن في معناهم». أمافي 
الجتمعات البدويةء القائمة على الزراعةء والتی طابعها الاستقرا فليس من الضروري 
لتتوحد صفوف آفرادها في عصبية عامة. قيام دعوة دينية. ذلك لأن الشروط المادية لحياة 
هژلاء تساعد. هي نفسهاء على قيام مثل هذه الوحدة النشودة : إن الأساس الذي تقوم عليه 
العصبية عندهم لیس النسب وحده فهو مختلط وأثره ضئيل» بل إن عصبية هؤلاء تقوم على 
رابطة آوسم وأمتن» هي الصلحة الشترکة التي یولدها وینمیها طول العاشرة. إنهم» 
کمجتمعات مرتبطة بالارض تقوم بیهم علاقات اقتصادية معينة (تبادل الادوات 
والخدمات. الأسواق: القروض. العمل الجماعي . .). وهذه العلاقات الاقتصادية تشکل 
بالسبة إليهم» رغم بساطتها وبدائيتهاء والقارنة مع أحوال البدو الرحلء عامل تخفیف من 
حدة التنافر العصبي . 

وهکذا فک أن هژلاء مهیاون لسکنی الأمصارء كما شرحنا ذلك آنفآ فهم کذلك 
مهیأون للملك» نظرا لتوفر إمكانية اجتماع عصبياتهم» وانضواء الكثير منها تحت لواء عصبية 
واحدة جامعة , 


ولكن» مع ذلك لا بد من توفر ظروف معينة توقظ عصبياتهم وتوحدها وتحملهم على 


۱۹۰ 


المطالبة أي على الثورة ضد الحكم القائم. وليست هذه الظروف المطلوبة هنا الا تلك التي 
يعير عنها ابن خلدون ب «هرم الدولة». 

فما هي هذه الظروف بالضبط. وما هي الامكانيات التي توفرهاء سواء بالنسبة الى قيام 
عصبية جامعة مطالبة. أو بالنسبة إلى نجاح هذه العصبية ذاتها في استلام السلطة وتأسيس 
دولة جديدة؟ 

يقصد ابن خلدون ب «هرم الدولة» وهذا موضوع سنعود إلى تفصيل القول فيه ف 
فصل لاحق ‏ تلك المرحلة التي تفسد فيها العصبية الحاكمة,. فیلجاً اللك إلى الاستعانة 
بالموالي والصطنعین والرتزقة» والالتجاء الى الضرائب والمصادرات لتغطية نفقاته ونفقات 
حاشيته التي آفسدها الترف وأعطیات جنوده الذين يشتطون في هذه الرحلة - في الطلب 

بحاجة الملك اليهم . ان ظروف هرم الدولة يرافقها دون إرهاق الفلاحين بمختلف 

أنواع المغارم والحبايات. فيشقون عصا الطاعة؛ إما بالفرارء وإما بإعلان العصيان. وفي كلتا 
الحالتين تستيقظ عصبياتهم وتتوحد ضد عصبية الحاكم التي تكون حينئذ فاسدة مشلولةء 
فيقومون بالثورة عليه أو بمناصرة خصومه من أهل عصبيته المطالبين بالعرش. 

ولكن مع ذلك فان نجاح عصبية هؤلاء البدو المزارعين في تأسيس الملك والدولة 
مشروط بعجز الدولة عن المسير. وهو العجز الذي يصيبها في آخر مرحلة من طور هرمهاء 
والذي تصبح بسببه «كالذبال في السراج إذا فني زيته» (ج ۰۲ ص 1۸۷). 

آما في غير هذه الحالة فإن مصير العصبية الثائرة المطالبة سیتحدد كا يل : 

- ما أن تكون الدولة القائمة في حاجة «إلى الاستظهار بأهل العصبيات» وحينثذ 
تنتظمها «في أوليائها وتستظهر بها على ما يعن من مقاصدها» (ج ۰۲ ص ۰011۱1 فتعیش 
هكذا دولة داحل دولة تستولي على النعمة والخصب بمقدار غلبهاء إلى أن يفسد الترف 
عصییتها فتتلاشی قوته وتصبح هي الأخرى هدفاً للطامعين . 


- وإما أن تکون الدولة الستقرة قوية بنفسها في غير ما حاجة إلى الاستظهان وحيئدذ 
تستمر الحرب بینبا» ويصير أمرهما إلى الطاولة. أي إلى طول الحرب ودوام الشورة. فاذا 
استطاعت العصبية الشاثرة الاستمرار في الطالبة والطاولة «حتی تأخذ - الدولة - الستقرة 
مأخذها من المرم ویستحکم الخلل فیها في العصبية والبایةه فان النصر حيشذ سیکون 
حليفها ولا شك“ (ج ۰۲ ص ۰-۷۱ ۰0۷۲۵ 


)۵{ لعله ما يثير الانتباه هناء ذلك التشابه القوي بين تحليل ابن خلدون للظروف والمعطيات الي مكن 
العصبية من تحقيق غايتها من الملك وتأسيس الدولة, بين التحليل الماركسي لظروف الثورة خاصة نظرية ليئين في 
الثورة والوضع الثوري . وابرازً لهذا التشابه وتأكيداً لأهمية التحليل الخلدوني وعمقه نتقل للقارىء النص التالي 
اللي مشر له لين فروط تا الوم رقن ری رز . يقول: «إن الماركسي لا يشك مطلقاً في أن 
الثورة مستحيلة دون وضع ثوري. ولكن ليس كل وضع ثوري يؤدي الى الثورة. فا هي بعامة دلائل الوضع 
الثوري . يقيئاً آننا لن نخطىء إذا أشرنا الى الدلائل الرئيسية الثلاثة الآتية: 


۱۹۱ 


أظن أننا الآن قد تمكنا من الإجابة عن السؤال الذي طرحناه في بداية هذا الفصل 
والأسئلة المتفرعة عنه. لقد تتبعنا آراء ابن خلدون» وربطنا بعضها ببعض . واتضح لنا أخيرا 
أن العصبية لا تلعب دورها التاریخی الذي يعزوه ها ابن خلدون وهو تأسيس الملك والدول» 
إلا إذا توفرت شروط معينة, تختلف باختلاف جاعات البدو العنية بالأمر. فبالنسبة الى البدو 
الرحل الذين نتسم حياتهم بطابع الغزو. يكفي أن تقوم فيهم دعوة دينية توحد عصبياتهم 
وتوجه فاعليتهم الى الغزو الخارجي : فتح البلدان والإستيلاء على المالك والأقطارء وتأسيس 
دولة جديدة تقوم على أكتاف عصبية جديدة لا تربطها بالعصبيات المغلوبة صاحبة الأمر أية 
رابطق لا من قريب ولا من بعيد. وواضح آننا هنا أمام انقلاب تاريخي عظيم لا يحدث إلا 
مرات محدودة في التاریخ » وی ظروف معينة. وبعبارة اين خلدون: إن خروج الك من 

عصبية إلى آخری لا 7 ترتبط معها بالنسب العام إنغا جدث فقط «إذا حدث تبدیل کبر من 
لوي ملا ار هات مدان اونما شاه الم ا . فحینشذ يخرج عن ذلك الجيل إلى 
الجيل الذي يأذن الله بقيامه بذلك التبدیل كا وقع ضر حين غلبوا على الأمم والدول 
وأخذوا الأمر من أيدي أهل العال بعد أن کانوا مکبوحین عنه أحقاباه (ج ۰۲ ص 40۰). 


أما پالنسبة ال الصنف الآخر من البدوء وهم البدو الزارعون «الغلوبون لأهل 
الأمصار» بطبيعة وجودهم. كما بینا ذلك من قبل» فان فاعلية عصبيتهم مشروطة بوقوع 
الدولة ف مرحلة الهرم . إن هرم الدولة يلعب دورين مختلفين ولكنها متکاملان بالنسبة شم . 
فمن جهة» تعمل الظروف الرافقة لدخول الدولة في مرحلة المرم على إيقاظ وعيهم العصبي 
بمعناه الواسع أي وعيهم للضغط الاقتصادي الذي هدد كيانهم. والذي تسلطه عليهم 
العصبية الحاكمةء وهي تختلف عن عصبيتهم باللسب القريب أو البعيد» فتكون النتيجة 
توحيد عصبياتهم في عصبية عامة ثائرة. ومن جهة ثانية فان وقوع الدولة في مرحلة ارم 


= ۱- ان يستحيل على الطبقات السائدة الاحتفاظ بسيادتها دون أي تغیس أن تنشب هذه الأزمة أو تلك في 

ا ان تنشب أزمة في سياسة الطبقة السائدة تسفر عن صدع يتدفق منه استياء الطبقات وغضبها. فلكي 

تشجر الثورة لا يكفي عادة «آن لا تريد القاعدة بعد الان» أن تعيش كما في السابق بل من المهم أيضاً رل 
ا دلك» . 

۲ - أن يتفاقم بؤس الطبقات المضطهدة ويشتد شقاؤها أكثر من المألوف. 

۳- ان یتعاظم للاسباب الشار إليها آنفاً نشاط الجماهير التي تستسلم للنهب في زمن السلم. ولکنبا 
المدعوة؛ في زمن العاصفة. سواء بدافع من مجمل أحوال الأزمة أم بدافع من «القمة» نفسها الى القيام بنشاط 
ناريخي مستقل (. . .) ولكن الثورة لا تنشأ عن كل وضع ثوري وإنما تنشأ فقط إذا انضم الى جميع التغسيرات 
الموضوعية اللذكورة آنفاء تغيير «ذاتي؛و» وأعني به قدرة الطبقة الثورية على القيام باعال ثورية جماهيرية قوية 

بحیث أنها تحطم (أو تصدع) الحكم القديم الذي لن «يسقط» أبدأ حتى في فترة الازمات. إن لم يعمل على 
سقوطه. انظر: لينين» إفلاس الأمية الثانية» دار الطبع والنشر باللغات الأجنبيةء الطبعة العربية (موسك). 
ص ۱۳ - ۰۱ 
واضح أن الذي يريد لينين تقريره هنا هو أن الثورة لا تنجح إلا إذا توافر شرطان آساسیان هما: قیام 
: وضع ثوري ووجود تنظيم جماهيري ثوري كذلك. وهما يقابلان عند ابن خلدون. وبالنسبة إلى ظروف 
ومعطیات جتمعات عصره» الشرطين اللذين درسناهما اعلاه وهما: هرم الدولة ووجود عصبية جامعة. 


۱۹۲ 


يؤدي حتياً الى انحلال قواها الادية والمعنوية» وبالتالي عجزها عن مقاومة الخارجين عليهاء 
فتصبح هكذا فريسة لأقوى العصبيات الثائرة المطالبة . 

على أنه حتى في ا حالة الأولى» أي بالنسبة إلى البدو الرحل فإن نجاحهم في تأسيس 
الملك والدولة يتوقف من بعض الوجوه على وقوع الدولة في «طور هرمها». ذلك لأن العامل 
الديني إنما يقتصر دوره على التخفيف من الصراع القبلي الضيق وجمع شمل العصبيات المتفرقة 
ف عصبية واحدة جامعة ما يمنحها القدرة على الصمود وانتظار «الجزاء الأوق». هذا في حين 
أن العنصر الذي «جذب» هذه العصبيات المتكتلة والذي يطور أطاعها ويحملها على 
«الطاولة» (الاستمرار في الثورة) إنما هو العنصر الاقتصادي بالذات» ونعني به السير الحثئيث 
من أجل الثروة والغنى. من أجل حياة «الترف والنعيم وا لخصب»» وهو سير يستحثه وقوع 
الدولة في طور هرمها . 

وهكذا وني كلتا الحالتين» وسواء كان الأمر يتعلق بهذا الصنف من البدو أو ذاك فان 
العصبية باعتبارها رابطة سيكولوجية ‏ اجتماعية لا تعدو أن تكون في الحقيقة جرد إطار 
تنظيمى تتأطر فيه فاعليات البدو تحت تأثير عوامل موضوعية متداخلة متشابكة هي المسؤولة 
عن هرم الدولة القائمة وقيام الدولة الجديدة. ١‏ 
۱ أما أنواع هذه العوامل وطبيعتهاء فذلك ما سنحاول الكشف عنه عند تتبعنا لمراحل 
تطور الدولة كما یشرحها ابن خلدون. وإلى ذلك الحين لنعرج على رأي صاحب علم 
العمران في «أصناف اللك وأنواع السیاسات». وهو موضوع سیمکننا من القاء مزید من 
الاضواء على نظریته في العصبية» التي نحن بصدد دراستها . 


۱۹۳ 


النضا التاز_کشه 


۳9 6( 
آضتاف الاك الوا الشياسات 


۱- معنى اللك 


يمكن تصنيف آراء ابن خلدون التي تساول موضوع «اللك والدولة»» وهو الوضوع 
الذي تدور حوله كل أبحاث المقدمة ك أسلفنا القولء إلى قسمين: قسم يتناول شكل 
الحكم ونوع السياسة التي يعتمد عليها الحاكم في تسيير شون مملكته. والمبادىء أو الأسس 
التي يستند إليها في ممارسته لشؤون الحكم عامة» وقسم يدرس تطور «الدولة» من الناحيتين 
الأفقية والعمودية» أي من حيث امتدادها في المكان من جهةء وامتدادها في الزمان من جهة 


ثانية . 


بخصوص القسم الأول وهو الموضوع الذي يدور عليه هذا الفصل يكن القول 
بصفة عامة ان ابن خلدون كان ناقلا أكثر منه مبتكرأًء وذلك باستثناء نظریته في الخلافة لت 
أخضعها؛ ؛ في نشأتها وتطورها لقتضیات نظریته في العصبیف الشيء ء الذي أضفى عليها نوعاً 
من الحدة والطرافة» كا سنری بعد قليل. 

وقبل البدء في تحليل آرائه حول هذا الوضوع. موضوع الملك وأصنافه. تجدر الإشارة 
إلى أنه على الرغم من أن صاحب المقدمة كثيراً ما يقرن في كلامه بين الملك والدولت فإنه لا 
يريد ما معیی واحداء کا يذهب إلى ذلك بعض الباحثین(). ودون الدخول ف التفاصیل 
يمكن القول مبدئیل إن معنى الملك بالنسبة إلى ابن خلدون ينطبق تماما على ما نفهمه نحن 
اليوم من «الحکم» و«السلطة» . فإذا كان الحاكم مستقلا بئفسه لا يدين بالطاعة لأحد فوقه. 

(۱) يقول الحصري «إن الدولة في نظر ابن خلدون هي اللك الأعظم . وان مفهوم الملك ‏ في نظره - 
ينطبق على مفهوم الدولة تام الانطباق ويختلف عن مفهوم الدولة العامة والدولة المتسعة النطاق بعضص 
الاختلاف» وهذا في نظرنا خطأ. انظر: ساطع الصري [آبو خلدون]» دراسات عن مقدمة ابن خلدون» 
طبعة موسعة (القاهرة : مكتبة الخانجي » ۱ ص ۲٥١‏ . 


۱۹۰ 


سواء كان الأمر یتعلق بطاعة قعلية حقيقيف و فقط بطاعة اسمية شکلية. كان ملکه تامأ. 

آما إذا كان خاضعاً بشکل من الأشكال خاکم فوقه. فملکه حینشذ ملك ناقص. والضمون 

الواقعي, التاريخي» هذا التقسيم واضح . فالملك التام هو حكم الخليفة مغلا أما الملك 

لسن فهو حكم الملوك والأمراء الذين استبدوا بالحكم في مناطق معيلة » ولكنهم يعترفون في 
نفس الوقت بالسلطة الاسمية للخليفة باعتباره أميراً للمژمنین . 


آما «الدولة» فيعني بها ابن خلدون مدة حکم آسرة مالکة معينةء أي تلك الفترة التي 
يكون الحكم فیها متناقلا بين آفراد عصبية واحدة . وسنعود في الفصل التالي إلى شرح مفهوم 
الدولة عند ابن خلدون بتفصیل . أما الآن فلنعد إلى موضوعناء ولنسأل على الفور: إذا كان 
الملك «هو التغلب والحكم بالقهر» (ج ۰۲ ص ۰)1۳۹ فمن أين يستمد اشاکم أو الملك. 
أو صاحب الدولة. هذه السلطة التي مها يحكم و«يقهر»؟ 


۲ - مصدر السلطة 


الواقم أنه على الرغم من أن ابن خلدون قد جعل من الدولة الحور الرئيسي لأبحائه 
في العمران البشري. فإننا لا نجد في جموع آرائه ما يدل علي أنه قد طرح مشكلة سلطة 
الدولة من الأساس. ونعني بذلك تلك المشكلة التي شغلت كثيراً من الفکرین قدياً وحديئاً 
والتي تتلخص في السؤال التالي: من أين يستمد الحاكم سلطته؟ وکا هو معلوم فان أهم 
النظريات التي تجيب عن هذا السؤال هي : نظرية «الحق الإهي»ء «نظرية العقد 
الا جتي‌اعي ۰۷ نظرية «التنازع والغلبة». 


إن جمل آراء ابن خلدون. وبالخصوص مها نظريته في العصبيةء قد تدفع 

م إلى تصنيف آرائه في هذا الصدد ضمن النظرية الأخيرة. وا وهويقرر ويؤكد 

مراراً أن «كل أمر يحمل الناس عليه من نبوة أو إقامة ملك أو دولة. .. إنمايتم بالقتال عليه 

لا في طبائع البشر من الاستعصاء». وان «الرئاسة إنما تكون بالغلب» إذ «لا بد في الرئاسة 
على القوم أن تكون من عصبية غالبة لعصبياتهم واحدة واحدة. . 


وإذا كان معظم المعنيين بالدراسات الخلدونية يميلون إلى هذا كل فإننا نعتقد أن 
تأويل آراء ابن خلدون وفق هذه النظرية أو تلك تأويل لا يقوم على أساس متين» وذلك 
للاعتبارات التالية : 

- إن المشكلة الأساسية التي شغلت بال ابن خلدون. وملکت عليه تفکبره. ووجهت 
أببحائه » هي كيف تقوم الدول. وما عوامل تطورها وأسباب سقوطها واضمحلاها. لقد نظر 
ابن خلدون إلى الدولة وظاهرة الحكم عموماء كإحدى «العوارض الذاتية للعمران» أي 
كواقعة اجتياعية تستلزمها ضرورة الاجتماع والتعاون بين بني البشر لحفظ الذات وبقاء النوع . 
ومن هذه النقطة بالذات انطلق ليبحث في الدولة كا هي بالفعل» وكا عرفها التاريخ » دون 
الاهتیام بالأساس النظري الذي تقوم عليه سلطتها. 


۱۹۹ 


- نعم إن ابن خلدون يربط مسألة الحكم بفكرته عن «الوازع» : ان الاجتماع 

0 لا يتم إلا إذا كان هناك وازع يدفع عدوان الناس بعضهم عن بعض «وذلك 
الوازع - لا بد أن يكون ‏ واحداً منهم يكون له عليهم الغلبة والسلطان واليد القاهرة حتی لا 
يصل أحد إلى غيره بعدوان» وهذا هو معنى الملك» (ج ۰۲ ص 4۲۸). 

ولکن على الرغم من أن ظاهر هذا الکلام يشير إلى أن الدولة تقوم على أساس من 
«التنازع والغلبة»» فان فكرة ابن خلدون في عمقهاء هي أن الدولة إغا تنشا ‏ باعتبارها 
وازعا - من أجل التعاون وحفظ النوع . نبا ضرورة اجتاعية؛ تفرضها استحالة بقاء البشر 
«فوضی. دون حاکم يزع بعضهم عن بعض. فاحتاجوا من أجل ذلك إلى الوازع وهو 
الحاكم علیهم . وهو بمقتضى الطبيعة البشریة: اللك القاهر التحکم» (ج ۰۲ ص ۵۱۳). 
وهذا الملك القاهر التحکم إنما يقبله الناس ويرضون به تجنباً للتنازع «الفضي إلى المقاتلة» 
وهي تؤدي إل الهرج وسفك الدماء وإذهاب النفوس المفضي ذلك إلى انقطاع النوع» (ج ۰۲ 
ص ۵۱۳). 

وغني عن البيان القول بأننا هنا نبتعد عن نظرية «التنازع والغلبة»» ونقترب كثيراً من 
نظرية «العقد الاجت‌اعي» كما صاغها «هوبز». 


ج - على أن فكرة «العقد الاجتماعي» تتجلى بشكل أوضح » ولربما على النحو الذي قال 
به روسو من خلال تحليل ابن خلدون للطور الأول من أطوار الدولة. فهو هنا يصور لنا 
الدولة عبارة عن سلطة عصبية ماء أخحص خصائصها «الاشتراك في الجد» بوجب عقد 

يء قائم على التعاون الشترك من أجل الاطاحة بالدولة القائمة البارة وتثبیت أسس 
دولة جديدة. . وهذا العقد الضمني لا يختلف في شيء عن «روح الديمقراطية القبلية» القائمة 
على «عقود» عرفية تنظمها عادات وتقاليد بدوية راسخة معلومة. ومن هنا يكن التول إل 
سلطة الدولة. مستمدة من ذلك العقد الضمني لا من غلبة الحاكم . ولذلك كان الاستبداد 
والانفراد بالجد أول العوامل التي تؤدي إلى ذلك المصير الحتوم الذي ینتظر كل دولة ألا 
وهو اطرم والا ضمحلال . 


د هذا من جهةء ومن جهة ثانية » فإن الباحث لا يعدم في القدمة ما به يبرر القول 
بأن ابن خلدون كان «يميل» إلى الرأي القائل ب «الحق الاطی» للملوك. یتجل هذا بصفة 
خاصة في حديثه عن الخلافة التي يقول عنما إنها «خلافة عن صاحب الشرع في حراسة الدين 
وسياسة الدنيا» (ج ۰۲ ص 017) . فالخليفة إذن إنما يستمد سلطته من الشرع . وإذا كان 
ابن خحلدون يذهب في الغالب إلى ما يذهب إليه الفقهاء عموماء من أن الخليفة هو خليفة 
النبي» لا خليفة الله فإنه في هذه السالة إنما كان ناقلاء ول يكن صاحب رأي معين 
مضبوط . دليل ذلك أننا نجده في مكان آخر لا يتردد في القول بأن الله «سبحانه إنما جعل 
الخليفة نائباً عنه في القيام بأمور عباده اليحملهم على مصالهم ويردهم عن مضارهم» (ج ۲ 
ص ۲۸ ۵). ولا شك أنه لو كان مهتا بمصدر سلطة الدولة أو الخليفةء لما ترك هذه العبارة 
والخطيرة» تنزلق من قلمه. 


۱۹۷ 


وهكذاء فالشيء الوحيد الذي يكن تأكيده هناء هو أن ابن خلدون. في هذه السألت 
مسألة مصدر السلطف لم يكن صاحب نظرية» وإثما كان مقرر واقع أحياناً. وناقل آراء أحياناً 
أخرى . وإذا كان لا بد من نسبة آرائه في هذه القضية. إلى هذا الجانب أو ذلك فلتسها 
إلى إطارها الأصليء الحقيقي » إطار نظرية الخلافة عند أهل السنة. هذه النتيجة التي انتهینا 
اليها بخصوص مصدر سلطة الدولة» تنطبق أيضاً على آبحاثه في أنواع الحكم والسياسات كا 
سنرى فیا يل . 


۳ سياسة عقلية وسياسة شرعية 


عقد ابن خلدون فصل في مقدمته. بعنوان: «فصل في أن العمران البشري لا بد له 
من سياسة ينتظم بها أمره» (ج ۰۲ ص ۷۱۱) تحدث فيه باقتضاب عن أنواع السياسات التي 
يسلكها الملوك والحكام في تدبيرهم لشؤون رعایاهم. وابن خلدون هنا كعادته. لا يببحث فيا 
يجب أن یکون بقدر ما يهتم با حدث فعلاء > خاصة في التاريخ الإسلامي حتی عصره. 
وبعبارة أخرى إن السياسات التي يدرسها ابن خلدون هي تلك الي تطبق فعا وبعيارته 
الخاصة تلك «التي يحمل عليها أهل الاجتماع في المصالح العامة». وهذه غير «السياسة 
المدنية» التي معناها «عند الحكماء: ما يجب أن يكون عليه كل واحد من أهل ذلك الجتمع في 
نفسه وخلقه حتى يستغنوا عن الحكام رأساً. .. ويسمون المجتمع الذي يحصل فيه ما يسمى 
من دلك بالمدنية الفاضلة. . . وهذه المدينة الفاضلة عندهم نادرة أو بعيدة الوقوع » ولا 
یتکلمون عليها على جهة الفرض والتقدير» (ج ۳ ص .)۷١۲ - ۷۱١‏ والسياسات التي 
تطبق فعلا نوعان رئیسیان: 

- سياسة مستندة «إلى شرع منزل من عند الله یوجب انقیادهم إليه ایا نهم بالشواب 
والعقاب عليه الذي جاء به مبلخه» . 

- وسياسة عقلية «یوجب انقيادهم إليها ما يتوقعونه من ثواب ذلك الحاكم بعد معرفته 
مصالهم» (ج ۰۲ ص ۷۱۱). 

وهذه الأحيرة نوعان: سياسة مبنية على الحكمة» » وهي التي «یراعی فیها الصالیح على 
العموم ومصالح السلطان في استقامة ملكه على الخصوص». وسياسة مبنية على القهر 
والاستبداد» وهي الي «براعى فيها مصلحة السلطان وكيف يستقيم له الملك مح القهر 
والاستطالة, وتکون الصالح العامة في هذه تبعاً) 2 ۱ ص ۷۱۲). وبعبارة آعری إن 
السياسة العقلية ما أن تستهدف في الدرجة الأول خدمة الصالح العامة وتکون مصالح 
السلطان تابعة هاء وإِما أن تقو م اساسا من أجل مصالح السلطان وتثبيت حکمه فتکون 
استبداداً وتحكاً. 


وبناء على ذلك فان أنواع الحكم تنحصر في ثلاثة : 
(۱) «اللك الطبيعي » وهو «حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة) . 
۱۹۸ 


(۲) «الملك السيامي» وهو «حمل الكافة على مقتضى النظر العقلي في جلب المصالح 
الدنيوية ودفع المضار». 

(۲) «الخلافة وهي حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي في مصالحهم الأخروية 
والدنيوية الراجعة إليها. . . فهي في الحقيقة خلافة عن صاحب الشرع في حراسة الدين 
وسياسة الدنيا» (ج ۰۱ ص ۵۱۳). 


هذه هي أنواع الحكم بالإجمال. وإذا كان النوع الأول تشترك فيه جميع الأمم 
والشعوب التي لا يستند فيها الحكام لا إلى سياسة عقلية ولا إلى سياسة شرعية فإن النوع 
الثاني رف أكثر ما عرف» عند الفرس الذين كانوا يستندون فيه إلى «قوانين سياسية. . . 
مفروضة من العقلاء وأكابير الدولة وبصرائها». أما الاسلام فهو يختص بنظام معين هو 
اخلافة. ولكن هذا النظام قد انقلب الى ملك وأصبح «ملوك المسلمين يجرون ‏ سیاستهم - 
على ما تقتضيه الشريعة الإسلامية حسب جهدهم. فقوانينها إذن مجتمعة من أحكام شرعية 
وآداب خلقي وقوانين في الاجتماع طبيعية وأشياء من مراعاة الشوكة وعصبية ضرورية. 
والاقتداء فيها بالشرع أولاء ثم الحكياء في آدابهم واللوك في سبرهم» (ج ۰۱ ص ۷۱۲). 

إن بحث ابن خلدون هناء قصير ومقتضب. وباستئناء «النلافة» الق يعقد لما 
وللمسائل المتفرعة عنها فصولا عديدةء فاننا لا نجد في القدمة أية دراسة عميقة لأنواع الحكم 
الأخرى. وهنا نجد أنفسنا أمام سؤال طالما طرحه الباحشون وهو: لماذا لم يشر ابن خلدون 
بأية إشارة إلى أنظمة الحكم التي تحدّث عنها فلاسفة اليونان» خاصة منهم أفلاطون في 
«الجمهورية». وأرسطو في «السیاسة»؟ هل لأنه لم يطلع على تلك النظم, أم أنه أهملها لكون 
التاريخ الإسلامي» وهو ميدان آبحائه. لم يعرف آیامنباحتی عصره؟ يؤكد الدكتور عبد 
الرحمن بدوي في بحث له بعنوان: (ابن خلدون وأرسطی" إن صاحب المقدمة قد أطلع عل 
كتاب السياسة لأرسطوء وعلى تلخيص ابن رشد لكتاب الخطابة للمعلم الأول أيضا. «وما 
دام قد اطلع على هذا التلخيص» فهو بالضرورة قد عرف أنظمة الحكم التي أوردها أرسطر 
وتحدث عنها في كتاب الخطابة»» ويضيف د. بدوي قائلا: «إن ابن خلدون قد عرف يقينا 
أنظمة الحكم اليونانية من ديمقراطية وموناركية وأوليغارشية وارستقراطية وجمهورية واستبدادية 
مطلقة». وبعد هذا يتساءل قائلا: «ترى لاذا لم يتعرض هذه الأنظمة في بحثه في نظم الحكم 
في المقدمة»؟. ثم يجيب: «إن ابن خلدون لم يقصد في الوافع إلى دراسة نظم الجتمع 
الانساني بصفة عامف بل اقتصر في بحثه على مجتمع واحد هو المجتمع الاسلامي والمغربي 
منه بصفة خاصة واقتصرت مواد استدلالاته على التاریخ الاسلامي وحده. . .» وهذا 
المجتمع «لم یعرف أنظمة الحكم اليونانية هذه. بل عرف الجتمع الاسلامي نوعین من 
الحكم: الخلافة والملك وبینهیا دار نظام الحكم في الدول الاسلامية کلها» وينتهي د. بدوي 


(۲) أعبال مهرجان ابن خلدون لسئة 1457 (القاهرة: المركز القومي للبحوث الاجتياعية وابنائية, 
۹ 
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الى القول بأن ابن خلدون «هو صاحب منهاج تطبيقي» وليس صاحب نظريات عامة في 
الدولة والنظم السياسية عاج العامة 4 للمجتمع الانساني . إن بحثه موضعي طوبولوجي 
وصعي وطذا تجاء ضا أكثر منه نظریا». 


وسواء صح ما يؤكده د. بدوي من أن ابن خلدون كان على علم بأنظمة الحكم التي 
تحدث عنها آرسطی أم لاء فإننا نرى أن السبب الحقيقي في کون صاحب المقدمة لم یتعرض 
لتلك النظمء > ليس لأنه قد قصر أبحاثه على المجتمع الاسلامي. وإنه لم يكن صاحب نظرية 
عامة قط» بل صاحب ماج تطبيقي » الشيء الذي يقبل مناقشة على كل حال» بل إن 
السبب في إغفال ابن خلدون نظم الحكم التي تحدث عنها فلاسفة الیونان» راجع في نظرناء 
إلى أن صاحب المقدمة كان يرى أن تلك النظم لم تطبق فعلا. إن آراء أفلاطون وأرسطو 
وكذلك آراء الفارابي» في السياسة وأنواع الحكم. هي عند ابن خلدون داخلة في إطار علمي 
والخطاية» و«السياسة المدنية» وها العلمان اللذان حرص ابن خلدون على اتات مخالفة 
موضوعها لموضوع علمه الجديد. علم العمرانء كا أشرنا إلى ذلك من قبل". 

إن الخطابة والسياسة الدنية «علان» يبحثان في «ما يجب أن یکون عليه کل واحد. . 
في نفسه وخلقه» من آفراد الجتمع حت يتحقق مجتمع «المدينة الفاضلة». هذه الدينة التي 
هي «عندهم نادرة أو بعيدة الوقوع, وإنما یتکلمون علیها على جهة الفرض والتقدیر» . 

إن ما يهم ابن حلدون لیس ما ينبغي أن يكون عليه الاجتیاع البشري» بل ان 
مقصوده الوحبد هو «بيان ما یلحق - هذا الاجتاع فعلا- - من العوارض لذاته» (ج ۰۲ 
ص 4۱۳). وبعبارة أخرى إنه يعنى فقط با حدث فعا أي ب والسياسة الي يحمل علیها 
آمل الاجتماع بالمصالح العامة). سواء كان ذلك يمقتضى الشرع » أو بمقتضى العقل» أو 
جقتضی التغلب والقهر. ومن هنا حصر ابن خلدون أنواع الحكم الي عرفها التاريخ فعلا» 
وال عصره. في نوعين رئيسيين: الملك والخلافة» وكلاهما يتطلب وجود الشوكة والعصبية . 

على أن ابن خلدون لم يغفل «أنظمة الحكم اليونانية» وحدهاء بل أغفل أيضاء 
وبشكل مطلق. ما نقله العرب عن الفرس من حكم وسياسة وآداب ملوكية لقيت رواجا 
منقطع النظير في الأدب السيامي في الاسلام . 

لقد أغفل ابن خلدون كل ذلك للسبب نفسه وهو أن هذه الحكم والآداب لا تعنى با 
هو كائن بل فقط با ينبغي أن يكون وهو شيء التزم ابن خلدون عدم الخوض فيه منل 
البداية . 


(۲) نفس الرجع. ص ٠١١‏ . 

)٤(‏ انظر فصل : «علم العمران موضوعا ومنہاجاًء» ص ۱۰۳ - ۱۱١‏ من هذا الكتاب وانظر أيضاً: أبو 
زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم 
من ذوي السلطان الأكبر: مقدمة ابن خلدون. تحقيق علي عبد الواحد وافيء 4 ج. ط ۲ (القاهرة: لحنة البيان 
العربي»ء 6٥‏ )ج ۲ ص 414. 
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أما لماذا انصرف ابن خلدون انصرافاً كلياً عن التفكير والبحث في ما ينبغي أن يكون» 
فذلك راجع من جهة. إلى أنه كان يرى أن الأمور تسير «بمقتضى طبائع العمران»» لا بمقتضى 
رغبات الناس» كما شرحنا ذلك من قبل. ومن جهة ثانية فان ابن خلدون وهو الفقيه الستی 
التشدّد لم يكن يرى أن هناك أية حاجة إلى التفكير النظري في ما ينبغي أن يكون عليه الحكم 
في الاسلام ما دامت الشريعة الا سلامية قد 8 شون الاجتماع والحكم «على مناج الدين 
ليكون الكل محوطاً في نظر الشارع. . . إن الحكم الذي ينبغي أن یقوم في الجتسع 
الاسلامي» هو في نظر ابن خلدون ی المبني على «سياسة دينية نافعة في الحياة الدنيا 
والآخرة» وذلك لأن الخلق ليس القصود بهم دنياهم فقط. فانها كلها عبث وباطل إذ غایتها 
الموت والفناء ( ۰ فالمقصود ہم إنما هو ديهم الفضی بهم إلى السعادة في آخرتهم». 
ولذلك كان ادى المببي على ا العقلية «مذموم» مثله في ذلك مثل حكم القهر 
والغلبة» والسبب هو أنه «نظر بغير نور الله (. . .) أن الشارع أعلم بمصالح الكافة فيا هو 
مخيّب عنهم من آمور آخرتهم (. . .) وأحكام السياسة إغا هي تطلع على مصالح الدنيا فقط 
(...) ومقصود الشارع من الناس صلاح آصرتهم» (ج ۰۲ ص ۵۱۷). إن سياسة 
انر وکذا أنظمة الحكم الیونانیف «قد آغنانا الله تعالى عنها في الملة» ولعهد اخلافت 
لأن الأحكام الشرعية مغنية عنها في الصالح العامة والخاصة والآداب وأحكام الملك مندرج 
فيها (ج ۰۲ ص ۷۱۲). 

وإذأء فان «ما ينبغي أن یکون» مرسوم سلفاً. سطرته الشريعة بأحكامهاء وشخصه 
النبي والخلفاء الأربعة من بعده في أحکامهم وتصرفاتهم واجتهاداتبم . وهذا شيء معروف 
ومدروس با فيه الكفاية . أما والجديد» قان والذي ينبغي الكشف عنه., بل والذي یرد 
انشاء علم العمران» فهو البحث ف الكيفية الي جرت ہا الأمورء وبيان الأسباب التي 
جعلت ما حدث ويحدث يختلف عا كان ينبغي أن يكون» كما رسمته الشريعة. ومن هنا كان 
البحث في الخلافة یستهدف لیس فقط بیان ارفا اها بل ایضاء وهذا هو المهم 
باللسبة إلى علم العمران», البحث في الاسباب التي جعلت الخلافة تنقلب إلى ملك» والتي 
جعلت هذا «الانقلاب» أمراً ضروریاً لا مغر منه. 

ان ابن خلدون. على الرغم من أنه کساثر السلمین. كان یمن بان نظام الخلافة كا 
تم على عهد الخلفاء الراشدین هو أفضل نظام للحکم لم يكن يرى وجها لإمكانية استمراره 
أو إقامته من جدید. لأن الأمور بطبيعتها كانت تقتضي زواله. أي انقلابه إلى ملك. وهذا ما 
سيتضح من حلال استعراض آرائه في الموضوع › ف الفقرة التالية. 


؛ ‏ العصبية والخلافة 


لقد حص اين خلدون مسألة الخلافة ببحث مستفيض استعرض فيه تلف الآراء 
والنظريات التي قيلت فيها بأسلوب مركز واضح . وإذا كان قد مال في كشير من المسائل الي 
تعرض ها إلى تأیید موقف أهل السنت وهو واحد منهم » فان الغرض الحقيقي من البحث 


۳۱ 


كله هی كا يتجلى للناظر الدقق, إثبات أن نظام الخلافة كان خاضعاً في نشأته وتطوره 
لفاعلية العصبية ىا شرحناها قبل . لقد بنى ابن خلدون نظريته في الحكم على العصبية» وبا 
أن الخلافة نوع خاص من احکم. بل هو و النوع الخاد س بالاسلام» فان اثبات صواب 
وعمومية نظريته في العصبیت كان يتطلب منه إقامة الدليل على أن الخلافة نفسها قد نشأت 
وتطورت ثم انقلبت إلى الملك بمقتضى العصبية ذاتها. وهذه خلاصة رأيه في الموضوع : 

يمكن إحمال السائل الي دار حولها النقاش» بين المتكلمسين والفقهاء ف موضوع 
الخلافة ف النقاط الرئيسية التالية : 

أ هل نصب الامام. أو الخليفة» واجب على المسلمين أم لا؟ وإذا كان واجباً فا 
مدرك وجوبه . : الشرع أو العقل؟ وهل ترك الإسلام أمر تعيين الدليفة لاختيار المسلمين أم أنه 
نص عل شخص معين تنحصر الخلافة في أعقابه؟ 

ب ما هي الشروط التي يجب توفرها في الخليفة؟ ومن هم الذين يملكون الصلاحية 
لتعيين الامام » عند القائلين بالاختيار» ومن هم الخلفاء بعد النبي عند القائلين بالنص؟ وهل 
يجوز على الخليفة أن يخطىء» وإذا أخطأ فهل يجوز خلعه» وكيف؟ 

ج“ - ويناء على على ذلك هل كانت خلافة الخلفاء الأربعة. أي بكر وعمر وعثمان وعليء 
صحيحة ة أم لا وهل كان ترتيبهم التاريخي هو الترتيب المطلوب» أم أنه كان ينبغي أن يسبق 
اللاحق منهم السابق؟ ثم هل جوز تولية القضول مع وجود الأفضل؟ 

وكا هو معروف. فقد استلفت آراء الفقهاء والمتكلمين في هذه السائل. ودون 
الدخول ف التفاصيل» يكن القول بصفة عامت إن تلف الآراء التي أدلوا ها في هذا 
لوضع. كانت تعكس في الحقيقة ذلك الخلاف السياسي الذي قسم المجتمع الإسلامي إلى 
فرق وأحزاب» آکثر ها كانت تحبر عن راي مستقل ولید اي ومن هنا كانت 
«نظرية» الخلافة عند المسلمين تصطبغ عبر العصور بطابع العصر الذي أثيرت فيه ككل أو 

ولعل ابن حلدون أدرك هذه الحقيقة , فلم يرج بنفسه ف الخوض ف القضايا احانبیف 
وإنما نظر الى الخلافة ککل. باعتبارها حدثاً تاريخياً له أسبابه ونتائجه . 


لقد كانت الخلافة» في نظر ابن خلدون. وليدة ظروف المجتمع العربي الإسلامي » 
وقد تطورت إلى الملك. بفعل تطور هذا المجتمع نفسه: كانت القبائل العربية تعيش قبل 
الاسلام حياة شظف ومسغبةء فلم يكن اجتاعها تامأ“ »> وإنما كانت تعيش جماعات متفرقة؛ٍ 
یغزو بعضها بعضاً وينبب القوي منها الضعیف. ولا قام الاسلام اتقلیت حياة العرنب راهنا 
على عقب . فبعد أن کانوا يأكلون «العقارب والخنافس ويفخرون باکل الملهز وهو وبر الابل 


)0( التصود بالاجتهاع التام» الکامل «مادة وصورةه» أي الاجتیاع الذي تقوم فيه الدولة وبالعكس مله 
الاجتاع الناقص . 


۳.۲ 


يمهوئه بالحجارة في الدم ويطبخونه». جاء الإسلام «فاجتمعت عصبية العرب على الدين با 
أكرمهم الله من نبوة محمد كله فزحفوا إلى أمم فارس والروم وطلبوا ما كتب الله هم بوعد 
الصدق. فابتزوا ملکهم واستباحوا دنياهم» فزخرت بحار الرفه لدبم حتى كان الفارس 
الواحد یقسم له في بعض الغزوات ثلائون ألا من الذهب أو نحوها» (ج ۰۲ ص ۵1۲). 

إن هذا الانقلاب الخطير قد استتبع بطبيعة الحال قيام نظم ومژسسات. وعلی رأس 
هله النظم والمؤسسات اجتماع عصبيات العرب المتفرقة؛ في عصبية واحدةء امتزج فيها 
التعصب للنسب العربي» بالتعصب للدين الجديد الذي جاء إحياءً للة ابراهيم جد العرب. 
إن اجتماع عصبية العرب على هذا الشكل كان يستلزم بمقتضى طبائع العمران قيام نوع من 
الحكم. أي نوع من السلطة تنظم صفوف المسلمين وتوجههم الى الجهاد. خاصة بعد وفاة 
الى ت طح هل ل مشكلة ا کا کے ا الدنيا وحراسة 
الدین . 


وقد حلّت هذه المشكلة دون كبير نزاع, لأن القوم يومئذ کانوا ما یزالون مبهورین 
بالنبوة وبالافاق الجديدة التي فتحتها آمامهم وب «الأحوال التي کانوا يشاهدونها في حضور 
الملائكة لنصرهم وتردد حبر السماء بينهم » وتجدد حطاب الله في كل حادثة تتلى علیهم). 
«ولذلك لم يحتج ‏ في حل مشكلة الخلافة - الى مراعاة العصبية لما شمل الناس من صبغة 
الانقياد والاذعان وما يستفزهم من تتابع المعجزات الخارقة والأحوال الامية الواقعة. فكان 
أمر الخلافة والملك والعهد ‏ أي ولاية العهد - والعصبية وسائر هذه الأنواع مندرجاً في ذلك 
القبيل؛ . 


لقد كانت نشاة اشلافة. إذن؛ كغيرها من الحوادث الكبرى التي مّت في صدر 
الاسلام. مثل الفتوحات» واستناد الحكم إلى النصفة والعدل, وغير ذلك من الأمور التي 
يفخر بها المسلمون ويحنون إليهاء كل ذلك كان في نظر ابن خلدون من قبل العجزات 
وخوارق العادة. و«لما انحسر ذلك المدد بذهاب تلك المعجزات» ثم بقناء القرون التي 
شاهدوها استحالت تلك الصبغة قلیلا قلیلا » وذهبت الخوارق» وصار الحكم للعادة كما 
کان» (ج ۰۲ ص ۵۵1). 


وهکذا انقلبت الخلافة ملكا لما انغمس العرب في النعيم بكثرة الغنائم والفتوح» 
وأصبحت طبيعة الظروف الحديدة تفرض «الانفراد بالمجد واستكئثار الواحد به»» وكان ذلك 
على عهد معاوية. ولذلك فإن ما حدث في عهد معاوية من مظاهر الملك. لم يكن باختياره أو 
تدبيره , فلم يكن في إمكانه «آن يدفع ذلك عن نفسه وقومه» فهو أمر طبيعي ساقته العصبية 
. بطبيعتها, ا ا ا لوقع في 
افتراق الكلمة التي كان جمعها وتأليفها أهم عليه من أمر ليس وراءه كبير خالفة» (ج ۰۲ 
ص ۵44). 


۳۳ 


المعجزات الخوارق» لم يُغفل «العادة» إغفالاً تاما. بل راعاهاء خصوصاً في مسألة الخلافة 
التي اشترط فیها «النسب القرشي» . إن «الأحكام الشرعية كلها لا بد لها من مقاصد وحكم 
تشتمل علیها وتشرع من جلها» . والحكمة من اشتراط النسب القرشي في الخلافة ليست 
«التبرك بوصلة النبي ی كا هو في الشهور. وان كانت تلك الوصلة موجودة والتبرك بها 
حاصلا. لکن الترك لیس من القاصد للشرعية كما علمت. فلا بد إذن من الصلحة في 
اشتراط النسب وهي المقصودة من مشروعیتها. واذا سبرنا وقسمنا لم نجد الا اعتبار 
العصبية التي تکون بها الحاية والمطالبة» ویرتفع الخلاف والفرقة بوجودها لصاحب النصب 
فتسکن اليه الملة وأهلها وینتظم حبل الالفة فيهاء وذلك أن قریشا کانوا عصبة مضر وأصلهم 
وأهل الغلب منهم وکان لهم على ساثر مضر العزة بالكثرة والعصبية والشرف. فکان سائر 
العرب یعترف شم بذلك ویستکینون لغلبهم . فلو جعل الأمر في سواهم لتوقع اخحتراق 
الكلمة بمخالفتهم وعدم انقيادهم (. . . ) فاشترط نسبهم القرشي في هذا اللصب. وهم أهل 
العصبية القوية لیکون أبلغ في انتظام الملة واتفاق ۳۳ (ج ۲ ص ۵۲۵). 

وهكذاء «فاذا ثبت أن اشتراط القرشية إنما هو لدفع التنازع با كان هم من العصبية 
والغلب وعلمنا أن الشارع لا ص الأحكام بجيل ولا عصر ولا أمة. علمنا أن ذلك اغا 
هو من الکفایة فرددناه إليهاء وطردنا العلة الشتملة على القتصود من القرشیة. وهی 
وجود العصبية, فاشترطنا في القائم بأمر السلمین أن یکون من قوم أولى عصبية قوية غالبة 
على من معها لعصرها لیستتبعوا من سواهم وتجتمع الکلمة على حسن الحماية» (ج ۰۲ 
ص ۲۱ ۵). 

واذن. فإن الاسلام باشتراط النسب القرشي في الخلافة لم يعمل في الحقيقة الا على 
تأكيد الأمر الواقع في عصر معين. بل إن الله إنما اختار رسوله من قريش لعلمه بقوة 
عصبيتهم» وإنها وحدهاء دون العصبيات الأخرىء القادرة على حمل لوائه والعمل على 
انتشار رسالته. ولو بعث الله الرسول في غير قريش» وهي العصبية السائدة آنذاك لما تم 
لدعوته النجاح. «لأن الشرائع والديانات وكل أمر يحمل عليه الجمهور لا بد فيه من 
العصبية. إذ المطالبة لا تتم إلا بهاء كا قدمناه, فالعصبية ضرورية للملت وبوجودها ي يتم أمر 
الله منها» (ج ۲ » E‏ بل إنه لو بطلت العصبية «لبطلت الشرائع إذ لا يشم قوامها إلا 
بالعصبیة» (ج ۰۲ ص ۱ ۵). 


(1) السبر والتقسیم اصطلاح اصولي» ومعناه حصر العلل التي يحتمل ان تکون احداها سبباً في الحكم 
الشرعي . ثم اختبار هذه العلل واحدة بعد أخرى إلى أن يتم العثور على العلة الناسبة . 

(۷) الكفاية هي إحدى الشروط الخمسة التي تشترط في الخليفة وهي : العلم والعدالةء والكفاية (أي 
القدرة). وسلامة الحواس والاعضاء والنسب القرشى . والذي يريد ابن خلدون قوله هنا هو أن التسب 
القرشي» باعتباره كان يمثل في صدر الإسلام العصبية الأقوى. شرط يكن إدماجه في شرط الكفاية. 

(۸) طردنا العلة: عممناها . والعنی هو أنه لما كان علة اشتراط النسب القرشي هي العصبية» فإن 
الواجب يستلزم تعميم العلة أي اعتبار العصبية الأقوى سواء كانت من هذا النسب أو ذاك. 


۳ 


ها نحن هنا أمام إشكال جديد من اشكالات الفكر اخلدوني الذي يتلخص في 
ماهية العلاقة بين الدين والعصبية باعتبارها احدى طبائع العمران الأساسية. لقد رأينا ابن 
خلدون يقرر قبل قليل ان نجاح الاسلام وقيام الخلافة على الشكل الذي قامت عليه أول 
الأمر من النصفة والعدل إِنما كان بمعونة إلحية: بجنود الملائكة والخوارق والمعجزات. . 
ولكنه هنا نجده يعود ليؤكد أن نجاح الدعوة الحمدية. لم يكن ليتم لولا عصبية العرب» 
وان الشارع نفسه قد راعى هذه العصبية عندما بعث النبي عمداً وسط قريش› کا راعاها 
حينم «اشترط» النسب القرشي في الخلافة على لسان الرسول. لا شك أن ههنا تناقضاً خطيراً 
واضحاً: أما أن يكون نجاح الإسلام قد تم بتدخل القدرة الافیة. فهذا ما لا يكن أن 
نواعذ عليه أي شخص یژمن بالاسلام ۳ من السماء. وأما أن يكون تجاح الإسلام قد 
تم فقط بج العری» فهذا أيضاً ما لا يمكن أن يؤاخذ عليه رجل یری أن كل ما يحدث 
في الكون خاضع لضرورة قاهرة هي طبائع العمران أما أن يؤكد الإنسان هذا الأمر وذاك في 
آن واحدء فهذا عين التناقض! 

فا الداعي إلى هذا التناقض إذن؟ هل لأن ابن خلدون أراد من وراء قوله باثر 
الخوارق والعجزات مسالة رجال الدين فقطء أم أنه فعل ذلك تحت تأثير [یانه وثقافته الدينية 
التي لم يتحرر تفكيره العقلاني منها بالمرة» أم أن هناك دافعاً آخر يجب البحث عنه؟ 


الواة قع ان ابن خلدون لم يكن هنا في موقف يتطلب منه اللجوء ء الى القول بالخوارق 
0 عقلانيته . فتصوره لطبائع العمران والعصبية إحداهاء لا يبعد من 
الميدان» المشيئة الإلحية. إن طبائع العمران عند ابن خلدون, كما شرحنا ذلك سابقاً» ليست 
شيئاً آخر غير الكيفية لي آجری ابا السادة ر الكون. هذا من جهتة. ومن جهة 
آعری. فانه 1 يكن مضطراً هنا لاقحام «اضوارق والعجزات» ما دامت العجزة الكرى 
والوحيدة التي لا تقبل الناقشة عند السلمین هي معجزة القرآن. (باسلوبه ومعناه عند أهل 
السئة وبإخباره بالغيب عند المعتزلة) . واذن فان تأكيده على أن الخلافة في أول آمرها كانت 
من قبيل العجزات. أي من قبيل الأمور الخارقة للعادی الخالفة لطبائع العمرانء إثما يدف 
إلى سد ثغرة معيئة» إن صح القول» في نظرية العصبية ذاتباء ذلك أن تأكيد ابن خلدون 
من قبل بان الرئاسة - والخلافة نوع منها ‏ لا تكون إلا في أهل العصبية» ولا تنتقل إلا إلى 
الفرع الأقوى من فروعهاء الشيء الذي شرحناه في الفصل السابق ‏ إن تأكيده هذا لا يصدق 
على ما تم عليه الأمر بعد وفاة النبي . فإذا كانت العصبية الأقوى في عهد النبي هي عصبية 
د ع طبقاً لمنطق ابن خلدون - أن تنتقل الخلافة إلى الفرع الأقوی منها 
وهو الفرع الحاشمي أو الأموي» وهما الفرعان اللذان كانا يتنافسان على الرئاسة قبل الااسلام 
وبعدی كما يقول ابن خلدون نفسه. ولكن الذي حدث هو غير ذلك تماماً. لقد انتقلت 
الرثاسة إلى أضعف فروع العصبية العربية» فابو بكر الصدّيق كان تيمياً وم يكن هاشمياً ولا 
اواد واین تعلدون يم هدا جیدا, وهكذا يتضح أن إقحام صاحب علم العمران 
للخوارق والعجزات في آمر الخلافة عند نشأتها ۸ يكن إلا ترمياً لفکرته في طبائع العمران 
عامةء ولنظرياته في العصبية خاصة. وهذا تُحَابُلُ ذكي لا يصدر إلا من فقيه مدرب على 


۳۰۵ 


إصدار الفتاوى القائمة على «الحيل الفقهية» المعروفة. وقد سبق أن أشرنا من قبل إلى بعضص 
الامثلة التي لأ فيها ابن خلدون إلى مثل هذه الحيل لانقاذ طبائع العمران التي جعل منبا 
قانوناً صارماً يتحكم في الاجتماع البشري“. 

لقد أراد ابن خلدون أن يمدد نظريته في العصبية حتى تشتمل الخلافة ذاتها من أول 
نشأتها حتى تلاشيها. ولكن با أن الخليفة الأول لم يكن من أقوى فروع العصبية القرشية 
صاحبة الرئاسق فقد كان يتعين عليه إيجاد تحرج ينقذ به نظريته» ول يكن هذا الخرج إلا 
«الخوارق والعجزات». وهو مرج يحقق له هدفين في آن واحد: 

- الهدف الأول هو انقاذ نظريته في العصبية التي تقتضي ان الرئاسة على القوم نا 
تكون في «الفرع المخصوص بالغلب علیهم». وأا لا تنتقل إلا إلى الأقوى من فروعه. وبا 
أن الخلافة قد انتقلت بعد النبي إلى أي بكر وهو من تيم أضعف فروع العصبية القسرشية» 
فان الحل - الحل المنقذ - هو القول بأن خوارق النبي ومعجزاته قد بهرت العرب وانستهم 
اعتبار العصبية «فكان امر الخلافة» واللك والعهد - ولاية العهد ‏ والعصبيت وسائر هذه 
الأنواع مندرجاً في ذلك القبیل» أي داخلا في إطار العجزات والخوارق. 


والهدف الثاني هو اضفاء نوع من الشرعية على حكم ملوك وقته الذين لم يكونوا عرباً 
ولا قرشيين» وذلك بتقريره طرد العلة من اشتراط القرشيتة وبالتالي الافتاء بأنه يكفي في 
«القائم بأمر المسلمين أن يكون من قوم أولى عصبية قوية غالبة على من معها لعصرها». وهذا 
اما a‏ الغزالي عندما قرر - تأبيداً للسلطان الستظهر واضفاءً للشرعية على خلافته - 
إنه «لولم يكن بعد وفاة الإمام إلا قرشي واحد مطاع ومتبع» فنبض بالا مامة وتولاها 
بنفسهء ونشأ بشوكته وتشاغل بهاء واستتبع كافة الخلق بشوكته وكفايته. وكان Ep‏ 
بصفات الأئمةء فقد انعقدت إمامته. ووجبت طاعته. فقد تعين بحكم شوكته وکفایته»۰. 


ه ‏ العصبية «والمهدي النتظر» 


وما يؤكد ما ذهبنا إليهء من أن ابن خلدون لم یقحم «الخوارق والعجزات» في مسألة 
الخلافة إلا لينقذ نظريته في العصبية > موقفه من مسألة المهدي المنتظر. ففي هله المسألة نجده 
يضرب صفحاً بكل الأحاديث التي رواها معظم شیوخ الحديث كالبخاري وغيره» ليؤكد 
فكرته الأساسية وهي «أن الدعوة الدينية من غير عصبية لا تتم» سواء كان القائم بهذه الدعوة 
من نسل النبي أوعن غير له فلو كان ابن خلدون يريد مسالمة الفقهاء ورجال الدين لما 
زج بنفسه في هذا الوضوع. الذي كان في غنی عنه تماما . ولكن بما أن هذا «المهديٍ النتظره 
لم يظهر» رغم طول الانتظارء وفوات المواعيد المحددة لظهوره. فإنه من الملائم جداً بالنسبة 


(4) انظر الفقرة الثانية من الفصل الرابع من هذا الکتاب . 
(۱۰) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي. كتاب الاقتصاد في الاعتقاد (القاهرة: [د.ن.]» ۱۳۲۷ ه) 
الباب الثالث في الإمامة» ص ۹۷. 


الى ابن خلدون التعرض للموضوع وتزييف ما قيل فيه وبالتالي إثبات وتأكيد ما فره بشأن 
العصبية والملك. 

لقد تحدث ابن خلدون عن مسألة المهدي المنتظرء في فصل طويل عقده بعنوان «في 
أمر الفاطمي وما يذهب إليه الناس في شأنه وكشف الغطاء عن ذلك» (ج ۰۲ ص ۷۲۵). 
وبعد أن استعرض تلف الأحاديث التي تروى في شأنه وغتلف أقوال الصوفية وغيرهم» 
انتهى إلى تأكيد ما یل قال: «والحق الذي ينبغي أن يتقرر لديك أنه لا تتم دعوة من الدين 
أو اللك. إلا بوجود شوكة عصبية تظهره وتدافع عنه من يدفعه حتى يتم أمر الله فيه». ثم 
يرد على من يزعم بأن هذا المهدي المنتظر سيكون من نسل الفاطميين أحفاد 0 
فيقول: «إن هذا الزعم غير تمكن لأن «عصبية الفاطميين؛ بل قريش أجمع» قد تلاشت 
جبيع الآفاق. ووجد أمم آخرون قد استعلت عصبیتهم على عصبية قریش» . ولکنه حت 1 
يتهم بإنكار فكرة المهدي تماماء وأيضاً لكي يؤكد نظريته في العصبية من جدید. أضاف 
یقول: 9 من بي ارب عكد وم و ی 5 ۰) منتشرون في تلك 
البلاد وغالبون عليهاء وهم عصائب بدوية متفرفون في مواطنهم وإماراتهم وآرانهم یبلغون 
آلافاً من الكثرة. فإن صح ج ظهور هذا اهدي فلا وجه لظهور دعوته الا آن یکون منیم» 
ويؤلف الله بين قلوبهم في اتباعه حتی تتم له شوكة وعصبية وافية باظهار کلمته وحمل الناس 
عليها. وأما على غير هذا الوجه. مثل أن يدعو فاطمي منهم إلى مثل هذا الأمر في أفق من 
الآفاق من غير عصبية ولا شوكة إلا جرد نسبه في أهل البيت» فلا يتم ذلك ولا یکن» 
(ج ۰۲ ص ۷۵۵). . 


نعم هذا هو منطق النظرية. ولکن ابن خلدون نسي أنه قرر من قبل وفي اطار نظرية 
العصبية ذاتها «إنه قد يحدث لبعض أهل النصاب الملكي دولة تستخني عن العصبية» (ج ۰۲ 
ص ٤٦١‏ )» وهو الفصل الذي فسر فيه كيف استطاع ادريس والعبيديون إقامة ملك ودول في 
وسط عصبية غير عصبيتهم! فلاذا لا يكون لهذا الفاطمي «دولة تستغني عن العصبية» مثلما 
حدث الأمر للادارسة والعبيديين وهم جميعا من الفاطميين؟ 


ويلحق بمسألة المهدي المنتظر هذه» مسألة أخرى شغلت الناس عامتهم وحاصتهم, 
وهي قضية «حدثان الدول» . والمقصود بها بها ولع الجميع بمحاولة التعرف على ما بقي من عمر 
الدول القائمت بل وعمر الدنيا أيضاً. وهي قضية عرفت رواجاً كبيراً في عصر ابن خلدون. 
لقد كان الناس رعايا وملوكاً ييرعون» من حين إلى آخر الى الكهّان والنجمین وسائر من 
يدعي القدرة على الغیب. لمعرفة خبايا المستقبل. وقد عالج ابن خلدون هذه القضية 
باستفاضة . ومع أنه كان ذا نزعة روحية» ومع إيمانه بتأثير العام العلوي في العام السفليء 
فإنه لم يكن يرى وجهاً لإمكانية التعرف على ما سيحدث في المستقبل. . فا سیحدث مرهون 
بطبائع العمران؛ وطبائع العمران تقتضي أن ما حدث ويحدث هو قيام دول على أعقاب 
ESS‏ وقيام عصبية الثانية بالمطالية. أما ما يدعيه الكهان 
والمنجمون وغيرهم فلا يقوم له أساس» لام اما يعتمدون فيا یدعون على استعمال الرموز 


۳۰۷ 


واطروف الدالة على الأعداد. يأخذون تلك الحروف من أسماء اللوك أو من آیات بو 
ويعبرون عنها بأعداد خاصة على طريقة حساب الجمل. ومثل هذه الأعيال والتصرفات لا 
تقدم ولا تؤخر في الأمر شيعا «لان دلالة هذه الحروف على الأعداد ليست طبيعية ولا عقلية» 
وإنماهي بالتواضع والاصطلاح». . نعم إن هذا الا صطلاح قدیم مشهور ولکن «قدم 
الاصطلاح لا يصير حجة» (ج ۰۲ ص 774). وكذلك الشأن في الرموز عامة» سواء كانت 
رموز المنجمين أو السحرة الشعوذین؛ فهي كلها موضوعة. اصطلح واضعها بينه وبين نفسه 
على معناها ودلالتهاء ومن ثمة فهى لا تدل على شىء جديد مغیّب. بل تدل فقط على ما 
ضمنها صاحبها من المعاني والدلالات. «إن الرمز نما هدي إلى كشف قانون يعرف قبله 
ويوضع له» (ج ۰۲ ص ۷۸۰). ومن ثمة فلا علاقة له بكشف الغيب إطلاقاً. 


# ذا # 


وخلاصة القول. يرى ابن خلدون أن ذلك الأمل الذي يراود الناس من حين إلى آخر 
في ظهور منقد یصخح الأوضاع ويُقيم العدل. ويعيد الأمور کا كانت عليه أيام الخلفاء 
الراشدین. أمل واه وسراب خدّاع . إن الواقع لا يرحم ولن يغير الواقع إلا من آمسك بقوة 
منه. وفساد الحكم. وفساد لضام عموم هو نتيجة شروط ا موضوعية معينة لا 
ينفع في تغييرها وعظ ولا إرشاد. ولا نسب ولا شعوفة. بل ولا جرد دعوة حق. إن الثيىء 
الوحيد الذي به تتغير الأوضاع هو قيام شروط وظروف موضوعية جديدة» وعلى رأسها قيام 
عصبية قوية بالمطالبة بالملك والقتال عليه. ذلك لأن «أحوال الملوك والدول راسخة قوية لا 
يزحزحها ويهدم بناءها إلا المطالبة القوية التي من ورائها عصبية القبائل والعشائر» (ج ۲ 
69). 

نعم» لقد قامت الخلافة في الإسلام على أساس من العدل والتصفة. ودونما كبير 
مراعاة للعصبية. ولكن ذلك كان من قبيل «خحوارق العادات». وقد رجعت الأمور إلى 
طبيعتهاء وعادت العادة کا كانت من قبل» واستقرت استقراراً. 

إن نظام الخلافة وهو الحكم النموذجي في الإسلام لا يكن أن یقوم من جدید - في 
نظر ابن خلدون - لغياب الظروف الموضوعية ووالأحوال الإهية» التي عملت على قيامه. لقد 
انقلبت الخلافة إلى ملك انقلاباً كان لا بد منهء لان ذلك هو ما تقتضيه طبائم العمران. «إن 
الخلافة قد وجدت بدون ملك ولا ثم التبست معانیه | واختلطت» ثم انفرد الملك» حيث 
انفصلت عصبيته من عصبية الخلافة» (ج ۲» ص .)٥٤۸‏ وقد حدث هذا تحت تأثير تطور 
الظروف وتبدل الأحوال. ذلك لان «أحوال العام والأمم وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على 
وتيرة واحدة ومنهاج مستقر إنما هو اختلاف على الأيام والأزمنة وانتقال من حال إلى حال» 
(ج ۰۱ ص ۳۹۹). إن عصر الخلافة قد انتهى وانقضى وهو أبعد ما يكون عن أحوال العصر 
«الحاضر». «والعصور تختلف باختلاف ما يحدث فيها من الأمور والقبائل والعصبيات وتختلف 
باختلاف المصالح » ولكل واحد منها حكم يخصه» (ج ۰۲ ص 004). 

لقد تشتت العصبية العربية» وانحلّت عراهاء وعاد العرب إلى ما كانوا عليه قبل 


۳۰۸ 


قيامهم بالدين. وأخل الأمر منهم آقوام ذوو عصبية ری فتعددت المالك واللوك وسییفی 
الحكم متناقلا في هذه العصبيات» بل ستبقى الأوضاع كما هي إلا «إذا وقع في العالم تبديل 
كبير من تحويل ملة أو ذهاب عمران» أو ما شاء الله من قدرته. فحينئذ يخرج ‏ الأمر - من 
ذلك الجيل الى اليل الذي يأذن الله بقيامه بذلك التبديل» (ج ۰۲ ص .)55١‏ 


۲۳۹ 


۱- مفهوم الدولة عند ابن خلدون 


پرتبط مفهوم الدولة عند ابن خلدون بنظریته في العصبية ارتباطاً عضوياً. ولذلك كان 
معنى الدولة عنده يختلف باختلاف الزاوية الق ینظر منها ال العصبية الحاكمة ورجالاتها 
والعلاقات السائدة بینیم من جهت وبينهم وبين العصبیات الخاضعة لهم من جهة ثانية 
ولعل أكثر الأخطاء ء التي وقع فیها بعض الباحثين في تأویلهم وشرحهم لآراء ابن خلدون في 
الدولة. راجع إلى هذه النقطة بالذات . ولذلك بات من الضروري» > قبل شرح آرائه وتحليلها 


e 3‏ تحدید مور أو على الأصح. تصوراته للدولة. تحديدا يمكننا من وضع 


e‏ يمكن أن ننطلق في دراستنا هذه من هذا التعريف 
الذي نقترحه للدولت ومن وجهة نظر ابن خلدون : الدولة عند ابن خلدون هی الامتداد 
المكاني والزماني کم عصبية ما. ومن هنا يمكن تصنيف آرائه فيها إلى قسمين: ما يتناول 
امتداد الدولة في المكان. أي مدى نفوذها واتساع رقعتهاء وما پتناول استمرارها في الزمان. 
أي مختلف المراحل التي يجتازها حكم العصبية الحاكمة من يوم استلامها السلطة إلى يوم 
خروجها من يدها. 

وهکذا. فإذا نظر ابن خلدون إلى الدولة من حيث امتداد حکم العصبية الغالبة في 
المكانء ولئقل من الناحية الآفقية. وجدها نوعين: دولة خاصة ويقصد بها حكم عصبية 
خاصة في إقليم معين. تابع ولو نظرياً لحكم عصبية عامة تمتد سلطتها إلى أقاليم عديدة 
فتشکل هكذا الدولة العامة . فالدولة البويبية مثلا هي دولة خاصة بالنسبة الى الدولة العباسية 
التي كانت تشملها وتشمل غيرها من الإمارات» ما جعل منها دولة عامة . فالدولة العامة إذن 
هي الدولة التي لا تخضع لغيرها بشكل من أشكال الخضوع. والتي قد تمتد سلطتها فعليا إلى 


"1١ 


جميع المناطق الداخلية تحت نفوذهاء كيا قد تكون سلطتها على بعض الأآقاليم التي قامت فيها 
دول خحاصة أو إمارات» سلطة اسمية فقط. وبهذا الاعتبار فان سلطة الدولة الخاصة «ملك 
ناقص۰4 في حين أن سلطة الدولة العامة «ملك تام» 5 


آما إن نظر ابن خلدون إلى الدولة من الناحية العمودية» أي من حيث استمرار حکم 
العصبية الخالبة» في الزمان. فهو بصنفها إلى صنفين: دولة شخصية» وهي حکم شخص 
واحد من أهل العصبية صاحبة الملك والرئاسة» مشل دولة معاوية. أو دولة يزيد أو دولة 
مرقل. أو دولة المأمون... الخ . وهي بطبيعة الحال محدودة زمنياً بمدة حكم هذا الشخص. 
والصنف الثاني هو الدولة الكلية. وهي مجموع الدول الشخصية التي ينتمي أصحابها إلى 
عصبية واحدق خاصة كانت أو عامة. وخا ری زا مدة حكم عصبية ما. فالدولة 
الأموية مثا دولة كلية باعتبارها دولة عصبية خاصة من العصبيات العربية» وهي عصبية بني 
آمية . والدولة العربية سواء كانت أموية أو عباسية هي أيضاً دولة كلية باعتبارها دولة عصبية 
عامة واحدة» هي عصبية العرب ا وذلك في مقابل دولة الروم أو الفرس. 

هذه هي أنواع الدول عند ابن خلدون, فأي منها يقصد عندما يتحدث عن «أطوار 
الدولة»؟ 


يمكن القول بصفة عامة إن ذهن ابن خلدون ینصرف. عند بيان نشأة الدول ومراحل 
تطورهاء إلى الدولة «الكلية العامة»» أي تلك الدولة «التي تتعاقب ف فا اللاك واخدا ك 
واحدء في مدة طويلة» قائمين على ذلك بعصبية النسب أو الولاء»" رولا تكون فوق يدهم 
يد قاهرة» (ج ۲ ص ۰۵۱۶ (ج ۰۲ ص 885). فهو يبحث في تطور الدولة ن المكان» 
«الدولة العامةی وفي تطورها في الزمانء «الدولة الكلية». 


يؤكد ابن خلدون مراراً وتكراراً أن قوة الدولة من قوة العصبيةء ف «الدولة بالحقيقة 
الفاعلة في مادة العمران إنما هي العصبية والشوكة». ومعنى ذلك أن العنصر الذي ينح 
الدولة قوة التأثير في العمران هو العصبية بكل ما تحمله هذه الكلمة من معاني الالتحام 
والكثرة في العدد. 
فمن حيث الامتداد في الکان» يتوقف مدى نفوذ الدولة واتساع رقعتها على حال 
0 وحال العصبية في المناطق التي تحكمهاء أو التي تريد بسط نفوذها عليها 
جهة ثانية . فإذا كانت عصبية الدولة شديدة الالتحام والقائمون مها كثيرو العدد وكانت 
اك التي يريدون استتباعها أو احضاعها ضعیفت نا لقلة عددها أو لعدم التحامها 
فإن ملكهم سيكون أكثر اساغنا: وسلطتهم أقوى نفوذاً. أما إذا حصل العکس بأن كانت 


(۱) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون؛ التعريف بإبن خلدون ورحلته غرباً وشرقأء عارضه 
بأصوله وعلّق حواشيه محمد بن تاويت الطنجي (القاهرة: الحنة التأليف والترجمة والنشرء ۰۱۹0۱ ص ۰۳۱6 


۳۱۲ 


عصبية الدولة ضعيفت والعصبيات الأخرى الناوئة لها قوية» فان رقعة الدولة حینتذ ستبقى 
ضیقة. ونفوذها سينحصر في الغالب في مركزهاء أي في المدينة التى اتخذت منها عاصمة لها . 
وفي كلتا الحالتين لا بد أن تقف رقعة الدولة عند حد تنتهى إليهء لأن الدولة بالعصبية» 
وأهل العصبية مهما كثروا محدودو العددء وبيان ذلك كا يلٍ: " 

يقرر ابن خلدون کمبداً أساسي أن «كل دولة لها حصة من امالك والأوطان لا تزيد 
علیها رح ۰۲ ص 4۷۲) . ولكن هذا لا يعني أن هناك حدوداً سياسية أو طبيعية قارة ودائمة 
هي الانعة من امتداد سلطة دولة ما خارج تلك الحدود. بل إن الأمر بالعکس من ذلك» 
قالعصية المؤسسة للدولة لا تقف في زحفها الا حيث تقف ما قوتها. ففي الجتمع القبلي 
حيث الارتباط بالعصبية أقوى من الارتباط بالأرض» لا معنى للوطن ذي الحدود الطبيعية 
بالفهوم الحديث. إن الدولة أو الوطن أو الأمة أو الشعب» هذه المفاهيم التي تقترن في أذهاننا 
الیوم بوجود اقلیم معين ذي حدود معلومت ۸ تكن. ایام ابن خلدون وبالنسبة إلى 
المجتمعات الي جعلها E‏ لدراسته. تعني إلا شيعا واحداء وهو جاعة من الناس 
يرتبطون فيم| بينهم بقرابة النسبء قريباً كان او تیدا حقيقياً أو وميا دوفغا إعارة كثير 
اعتبار لمناطق سکناهم لأن هذه الناطق كانت تتغير» أو كان من الممكن أن تتخیر» من حين 
إلى آخر. وحسب الظروف والأحوال. 


وإذا كان لكل دولة حصة من المالك والأوطان؛ كما يقرر ابن خلدون. فذلك راجع 
إلى أن العصبية الغازية لا بد أن تجد نفسهاء مهما توسعت ومها كانت قوتهاء في وضع لا 
يسمح ها بمتابعة الغزوء إذا ما هي أرادت الاحتفاظ بالمناطق التي اكتسحتها والشاطق التي 
احضعتها. وذلك لأن رقعة الدولة كلما اتسعت» كانت حدودها محتاجة إلى حاميات أكثر. 
وهذه الحاميات لا يمكن أن تكون إلا من رجال الدولة وعصابتها: إن «عصابة الدولة وقومها 
القائمين بهاء لا بد من توزيعهم حصصاً على ال مالك والثغور التي تصير إليهم ويستولون 
عليهاء لحايتها من العدو وإمضاء احكام الدولة فيها من جباية وردع وعير ذلك. فإذا 
توزعت العصائب على الثغور والمالك فلا بد من نفاذ عددهاء وقد بلغت المهالك حينئذ إلى 
حد يكون ثغراً للدولة وتخ لوطنبا ونطاقاً مركز حكمها (ج ۲ء ص ۰)4۷۳ ولذلك كان 
«عظم الدولة واتساع نطاقها وطول أمدها على نسبة القائمين بها في القلة والكثرة (. . .) فما 
كان من الدولة العامة قبيلها وأهل عصبيتها اک كانت أقوى وأكثر مالك وأوطانا وكان 
ملكها آوسم» (ج ۰۲ ص .)٤١٤‏ 


لكن انساع نطاق الدولة أو ضيقه لا يتوقف فقط على عدد القائمين مها من حيث 
الكثرة والقلّق بل يتوقف أيضاً على نوع عصبيتهم من جهت وحال عصبية المناطق الي 
يريدون اخضاعها من جهة أخرى. 


فإذا كانت عصبية أهل الدولة من نوع «العرب ومن في معناهم» كان ملكها أوسع من 
ملك عصبية البدو المقيمين في التلال والسهول على الرغم ما قد يتمتع به هؤلاء من كثرة في 


۳۱۳ 


العدد. وذلك لأن البدو الرحل «أقدر على التغلب والاستبداد (. . .) واستعباد الطوائف 
لقدرتهم على محاربة الأمم سواهم ولأنهم ينزلون من الأهلين منزلة الفترس من الحيوانات 
العجم». وانهم باعتيادهم خشونة العيش وشظف الأحوال أقدر من غيرهم على تحمل مشاق 
الغزو وطي المراحل. بالإضافة إلى أنه «ليس لمم وطن يرتافون منهء ولا بلد يجنحون إليه» 
فنسبة الأقطار والمواطن اليهم على السواءء فلهذا لا يقتصرون على ملكة قطرهم وما جاورهم 
من البلاد ولا يقفون عند حدود أشي بل يطفرون إلى الأقاليم البعيدة ويتغلبون على 
الأمم النائية» (ج ۲ء ص .)٤٤١‏ ثم ان اجتماع عصبياتهم للمطالبة إنما يكون بقيام دعوة 
دينية فيهمء كما قدمناء والدعوة ا لا تعرف الحدود. فهي دعوة الى الناس كافة. 


أما إذا كانت عصبية أهل الدولة من الصنف الآخرء أعني البدو المقيمين» فإنهم 
بارتباطهم بالأرض لا يتجاوزون ما جاور مناطقهم الأصلية ويقتصرون في الغالب على 
الأراضى الخصبة منها ولا یعدونها الى المناطق القاحلة الحدباء إلا إذا كانت فيها طرق تجارية 
أو ثغور استراتيجية. 


هذا من حيث اتساع نطاق الدولة تبعاً لنوع عصبية القائمين بها؛ ولكن يجب ألا نسى 
أن هناك عاملا آخر مماثلا یتحکم إلى حد كبير في مدى نفوذ الدولة واتساع رقعتهاء وهو حال 
العصبية 5 المناطق التي تريد الااستيلاء عليها. فإذا كانت هذه المناطق كشيرة العصائب 
والقبائل فانه سیکون من الصعب على العصبية الغازية استتباعها جلة لعدم وجود عصبية 
جامعة فیها» 1 تنضم بانضامها العصبيات الفرعية الأخری. وعلى العموم فإن «الأرطان الكثيرة 
القبائل ا قل آن تستحکم فیها دول وذلك لاختلاف الاراء والأهوای وان کل 
رأي منبا وهوى عصبية تانع دونها فيكثر الانتقاض على الدولة والخروج عليها في كل وقت 
وان كانت ذات عصبية» لأن كل عصبية من تحت يدها تظن في نفسها منعة وقوة» (ج ۰۲ 
ص 475). وبالعکس من ذلك «الأوطان الخالية من العصبیات يسهل تمهيد الدولة فيهاء 
ويكون سلطاما وازعا لقلة ارج والانتقاض » ولا تحتاج الدولة فيها إلى كثير عصبية» ج ۲ 
ص )٤۷۸‏ . 

وكا تختلف رقعة الدولة اتساعاً وضيقاً باختلاف عصبية أهلها في الكثرة والقلةء 
وباختلاف نوع عصبيتها وحال عصبية المناطق التي تريد الامتداد اليهاء تختلف سلطتها 
كذلك من حيث القوة والضعف تبعاً لقوة العصبية. والمقصود بقوة العصبية هناء ليس الكثرة 
ف العدد بل مدى تلاحمها وانسجام العناصر المكونة لما . فکا أن التلاحم والانسجام يكونان 
آقوی في العصبية الي تتول الرئاسة على جموع العصبيات المنضوية تحت لوائها بالغلب أو 
بالتحالف فکذلك تکون سلطة الدولة آقوی حیث تقیم هذه العصية صاحية الرئاسة» 
وهي إنما تقیم في المركز» أي في العاصمة. من أجل هذا كانت «الدولة في مرکزها آشد ما 
يكون في الطرف والنطاق . وإذا انتهت إلى النطاق الذي هو الغاية عجزت وأقصرت عا 
وراءه شأن الأشعة والأنوار إذا انبعثت من الراکز والدوائر المنفسحة على سطح الماء من 
النقر علیه» (ج ۰۲ ص 4۷۳). 
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هذا من حيث سلطة الدولة ومدى اتساع نفوذها. أما من حيث اختلاف الآثار 
العمرانية للدول. فإن هذا راجع أيضا إلى حال عصبيتها. فإذا كانت الدولة قوية في أصلهاء 
أي قائمة على تجمع عصبي واسع» اتسعت رقعتها ودام عهدهاء وكانت بالتالي أكثر تعميراً 
وأقوى عمرانا. «والسبب في ذلك أن الآثار فا تحدث عن القوة التى كانت بها أولاً. وعلى 
قدرها يكون الأثر. فمن ذلك مباني الدول وهياكلها العظيمة؛ فإنما تكون على نسبة قوة 
الدولة في أصلهاء لأا لا تتم إلا بكثرة الفعلة في اجتاع الأيدي على العمل والتعاون فيه. 
فإذا كانت الدولة عظيمة فسيحة الجوانب كثيرة الممالك والرعاياء كان الفعلة كثيرين جدا 
وحشروا من آفاق الدولة وأقطارها فتم العمل على أعظم هیاکله» (ج ۰۲ ص 145). وهذا 
كله يتوقف على قوة عصبية الدولت لأن الآثار العمرانية.هذه «ليست من الأمور الضرورية 
للناس التي تعم بها البلوى حتى يكون نزوعهم اليها اضطراراء بل لا بد من إكراههم على 
ذلك وسوقهم إليه مضطهدين بعصا اللك. أو مرغبين في الثواب والأجر الذي لا يفي بكثرته 
إلا الملك والدولة» (ج ۳ ص ۰0۸۳۲ 

يتضح مما تقدم أن كل شيء في الدولة مرتبط بالعصبية: إن اتساع نطاق الدولة 
واستحكام سلطتها. ومساهمتها في التشييد والعمران. كل ذلك راجع ال حال عصبیتها 
وحال عصبية الأقوام التابعة شا. 

ليس هذا فحسب. بل إن تبعية الدولة ومظاهر نشاطها العمراني» للعصبيتة. لا یتجلی 
أوضح وأهم في الجانب الثاني. أي من حيث استمرارها في الزمان. 


۳- التطور في الزمان : الدورة العصبية 


إذا كان ابن خلدون. بخصوص رقعة الدولة. قد قرر أن «کل دولة لها حصة من 
الميالك والأوطان لا تزيد علیها» كما شرحنا ذلك أعلافى فهو یقرر أيضاء وبخصوص 
استمرارها في الزمان. «إن الدولة لما أعمار طبيعية ىا للاشخاص» (ج ۰۲ ص 1868). 
والمقصود ب «الأعار» هناء المراحل التي يجتازها الشخص في حياته من طفولة وشباب 
وشيخوخة . والدولة. مثل الشخص. تنتقل من الطفولة (طور التأسيس) إلى الشباب (طور 
العظمة) إلى الشيخوخة (طور الهرم). 

وقبل أن نشرح هذا التطور ومراحله. علینا أن نتفهم اولا وقبل كل شيء» ماذا يقصد 
ابن خلدون ب «أطوار الدولة» هل يقصد بها ما نفهمه نحن اليوم من عبارة: «الدورة 
التاريخية) أم أنه يعني ہا شيئا آخر؟ إن تحديد مقصود ابن خلدون من آطوار الدولة سیزیل 
كثيرا من جوانب الغموض والالتباس التي تكتنف آراءه في الدولة وحركة التاريخ . 

لقد شرحنا من قبل كيف أن العصبية نوعان: خاصة وعامة. وقلنا كذلك إن الرئاسة 
وبالتالي الملك. هي رئاسة إحدى العصبيات الخاصة على باقي العصبيات التي تشكل معها 
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عصبية عامة واحدة. ويا أن الرئاسة «إنغا تكون متناقلة في منبت واحد تعين له الغلب 
بالعصبية) وانبا دلا تنتقل الا إلى الأقوى من فروعه» (ج ۰۲ ص ۰04۲٩۹‏ فان تطور الدولت 
أو أطوارهاء لا تعني في ذهن ابن خلدون إلا هذه العملية ذاتهاء عملية انتقال الرئاسة واللك 
من فرع إلى آخر داخل العصبية الغالبة. 

فالمسألة إذن» وقي هذا النطاق لا تتعلق بدورة اجت‌اعية تارمخیة» كما يتبادر إلى ذهن 
الكثيرين » وإنما يتعلق الأمر فقط ب «دورة عصبية)» أي بانتقال الحكم والسلطة من عصبية 
خاصة إلى أخرى مائلة داخل عصبية عامة واحدة. 
الحضارة والعمران داخحل حکم العصبية العامة . إن انتقال الحكم من عصبية خاصة إلى 
أخرى مائلت لا يؤثر لا في الحضارة ولا في العمران جملة. يقول ابن خلدون: «وأما الدولة 
الشخصية مثل دولة أنو شروان أو هرقل أو عبد الملك بن مروان أو الرشيدء فأشخاصها 
متعاقبة على العمران حافظة لوجوده وبقائه وقريبة الشبه بعضها من بعض. فلا تؤثر كثير 
اختلال - في العمران ‏ لأن الدولة بالحقيقة الفاعلة في مادة العمران إنما هي العصبية 
والشوکة» وهي مستمرة على أشخاص, الدولة» (ج ۰۳ ص ۸۸4). 

آما إذا انتقل الحكم من عصبية عامة کبری إلى عصبية ماثلت لا تربطها بها أية رابطة 
عصبية» فحینثذ يكون الخلل الذي يصيب العمران عظیاً وكبيراً. وهذا «الخلل العظیم إغا 
یکون من خلل الدولة الكلية مثل دولة الروم أو الفرس أو العرب على العموم. . , 

ففي هذه الالة فقط يمكن الحديث عن «الدورة الاجت‌اعية» بمعنى انتقال الضارة من 
أمة إل اعرف وليس هذا الانتقال هو الذي يعنيه ابن خلدون عندما يتحدث عن أطوار 
الدولة وجددها في ثلائة أجيال تتم في مدة ۰ سئة. بل نما يعني بذلك ما عبرنا عنه سابقاً 
ب «الدورة العصییة) . 

وإذن فمن الخطأ القول إن ابن خلدون يرى أن الدورة الاجتماعية (أو التاريخية أو 
الحضارية). تتم حسب ما حدده للدولة من أطوار. إن المسألة بالنسبة إلى صاحب علم 
العمران لا تعني الدورة الاجت‌اعية كا تصورها فيكو مثلاء وإنما تعني فقط تناوب العصبيات 
الخاصة على الحكم في إطار عصبية عامة واحدة. 

على أن ابن خلدون يشير فعلا إلى مثل هذه الدورة الاجتاعية الحضارية الکبری» 
ولكنه لا يحدد مدتبا بأطوار معينة . يقول ميزا بين الدورتین العصبية والحضارية: «... 
فإذا انقرضت دولة. فإنما يتناول الأمر منهم ‏ أي من أشخاص العصبية الحاكمة ‏ من له 


(۲) يضيف ابن خلدون إلى ذلك «أو بني أمية أو بني العباس كذلك». ولعله ينظر إلى هاتين الدولتين 
باعتبار أن الأول منبها من عصبية عربية محض. والثانية من عصبية فارسية في الغالب» وبالتالي فان عصبية كل 
منهیا لا ترتبط بالأخرى بأية روابط عصبية. 


۳۱۹ 


عصبية مشاركة لعصبيتهم التي عرف شا التسليم والانقباد. وأونس منها الغلب لجمييع 
العصبيات . وذلك إثما يوجد ف اللسب القريب منهم .2 لأن تفاوت العصبية بحسب ما قرب 
من ذلك النسب التي هي فيه أو بعد. حتى إذا وقع في العالم تبديل كبير من تحويل ملة أو 
ذهاب عمران أو ما شاء الله من قدرته. فحينئذ يخرج عن ذلك الجيل إلى اليل الذي يأذن 
الله بقيامه بذلك التبدیل» كا وقع لضر حين غلبوا على الأمم والدول وأخذوا الأمر من أيدي 
أهل العام » بعد أن کانوا مکبوحین عنه اقاب (ج ۰۲ ص *40). 

وهكذا فان نظرية ابن خلدون في أطوار الدولة» يجب أن نحصرها في إطارها الذي 
وضعها فيه» إطار انتقال الرئاسة واللك؛ من عصبية خاصة إلى أخرى ممائلة لما داحل تجمع 
عصبي واسم . وبعبارة آخری. إن الضمون الواقعي والتاريخي لنظرية ابن خلدون في أطوار 
الدولة. هو الدول الأسلامية في تعاقبها وتزاحمها واختلاف العصبیات المؤسسة لا منذ بدأ 
التاريخ الاسلامي إلى عصر ابن خلدون . 


ء - تطور الدولة : مستویاته وعوامله 


يدرس ابن حلدون تطور الدول بناء على المعاني الي يعطيها هل پاعتبارهز امتداد 
حكم عصبية ما في الزمانء يدرس هذا التطور من خلال کون الدولة: (۱) شخصاً يملك. 
(۲) عصبية تحکم . (۳) عصبية غالية وأخرى مغلوبة. وهذا يعني ان الدولة تتطور» في آن 
واحد» على ثلاثة مستويات . فا هي هذه الستویات» وما هي العوامل الفاعلة في کل مہا؟ 

(۱) المستوى الأول: إذا نظرنا إلى الدولة باعتبارها ملوكاً متعاقبين على الحكم» نجدها 
«تنتقل في أطوار مختلفة وحالات متعددة (. . .) لا تعدو في الغالب خمسة أطوار: 

2 «طور الظفر بالبغية وغلب الدافع والمانع والاستيلاء عل اللك وانتزاعه من أيدي 
الدولة السالفة قبلها. ويكون صاحب الدولة في هذا الطور اسوة قومه في اكتساب المجد 
(...) لا ينفرد دونهم بشيء منه لأن ذلك هو مقتضى العصبية التي وقع بها الغلب وهي ۸ 
تزل بعد بحاطا». 

- «طور الاستبداد على قومه والانفراد دونهم بالملك وكبحهم عن التطاول للمساهمة 
والمشاركة. ويكون صاحب الدولة ف هذا الطور معني باصطناع الرجال واتحاذ الموالي 
والصنائع» والاستكثار من ذلك لجدع انوف عصببيته وعشيرته المقاسمين له ف نسبه» 
الضاربین معه في اللك بمثل سهمه». 

- «طور الفراغ والدعة لتحصیل ثمرات اللك ما تنزع طباع البشر إليه من تحصيل 
امال وتخليد الاثار وبعد الصیت. فیستفرغ (صاحب الدولة) وسعه في اطباية. . . وتشیید 


لباني. . . وإجازة الوفود. . . واعتراض (استعراض) جنوده وادرار آرزاقهم . . . فيباهي بهم 
الدول المسالمة ویرهب الدول الحاربة) . 


۳ «طور القنوع :والمسالمة , ويكون صاحب الدولة في هذا قانعاً يما بنى اولوه سلاً 
لأنظاره من الملوك وامرثاله, مقلدا للياضين من سلفه» . 


- «طور الاسراف والتبذيرء ويكون صاحب الدولة في هذا الطور متلفاً لما جمع أولوه 
في سبيل الشهوات والملاذ والكرم على بطانته وفي مجالسه. . . مستفسدا لكبار الأولياء من 
قومه وصنائم سلفه . . . فیکون غربا لما كان سلفه یژسسون» وهادما لا کانوا ينون . وفي هذا 
الطور تحصل فق الدولة طيمة اطرم ويستولي علیها الرض الزمن الذي لا تکاد تخلص منه 
ولا يكون طا منه بری إلى أن تنقرض» (ج ۰۲ ص ۰1٩41-14۳‏ 

هذه الأطوار الخمسة التي تجتازها الدولة باعتبارها شخصاً يلك مرتبطة وموازية لنفس 
الأطوار التي يمر منبا الحسب خلال تعاقبه في الملوك واحداً بعد الآخر. فكا أن الملك غاية 
طبيعية للعصبية» كا شرحنا ذلك سابقاً فهو أيضاً «غاية لكل مجد. ونهاية لكل حسب» 
( ۲ ص ۶1۵). 


وکا تفسد العصبية يفسد الحسب الکمل شا. وفساده راجع إلى أن وارثه يستفيد منه 
دون أن يعمل من جانیه, في الغالب» على تعزيزه واتساعه 530 كانت نباية اسب التلف 
والاضمحلال» وغالباً ما لا تتعدی مدته «في العقب الواحد أربعة آباء) . 


ویشرح ابن خلدون السر في تحديد الحسب في العقب الواحد 5 آبای وهو ما 
پوازي عنده مائة وعشرین سنة فیقول : «. . . وذلك إن باني الجد عالم با عاناه في بنائه 
ومحافظ على الخلال الق هی سبب کونه وبقائه. وابنه من بعده مباشر لأبيه. قد سمع منه 
ذلك وأخذه عنه إلا إنه مقصر في ذلك تقصير السامع بالشیء عن العاني له ثم إذا جاء 
الثالث كان حظه الاقتفاء والتقلید خاصف فقصر عن الثاني تقصير القلد عن الجتهد. ثم ۰ 
جاء الرابع قصر عن طريقتهم حملة وأضاع الخلال الافظة لبناء جدهم واحتترها وتوهم أن ۷ 
ذلك البنيان لم يكن بمعاناة ولا تكليف وإنماهو آمر وجب لحم منذ أول النشأة هة جرد 
انتسامهم » وليس بعصابة ولا خلال» لما يرى من التجلة بين الناس» ولا يعلم كيف كان 
حدوثها ولا سببهاء وبتوهم أنه النسب فقط فیربا بنفسه عن آهل عصبيته» ويرى الفضل له 
عليهم وشوقاً بما فيه من استتباعهم وجهلا با آوجب ذلك الاستتباع من الخلال.. 
فيحتقرهم بذلك فينغضون عليه ويحتقرونه ويديلون منه سواه من أهل ذلك ليت ون 
فروعه في غير ذلك العقب للاذعان بحصبيتهم » كا قلناه» بعد الوثوق با يرضونه من خلاله, 
فتنمو فروع هذا وتذوي فروع الأول وینهدم بناء بيته) (ج ۰۲ ص 458 -1۳۱). 


وهكذا فتطور الدولة, في هذا الستوی. فا يعنى في ذهن ابن خلدون» تطور علاقات 
للك مع أهل عصبیته . وإذا كان قد ربط بين هذا التطور والمراحل التي يجتازها الحسب في 
العقب الواحد. فذلك لأن الملك ورائی مثله مثل الرئاسة. ولكن لما كانت الدولة هی دولة 
العصبية الغالبة فان اللك شا يستمد سلطته من هله العصبية نفسهاء فإذا انحرف عن 
المؤهلات التي بوأته منصب الرئاسة عليهاء نصّبت غيره مکانه» وبذلك ينتقل الملك من فرعه 


۳۸ 


إلى فرع آخر من نفس البيت صاحب الرئاسة داخل العصبية الحاكمة ذاتها. 


وهكذا يبدو واضحاً أن التطور العني هنا هو ذلك الذي يحصل داخل البيت المالك: 
إنه تعبير عن الصراع من أجل ثمرات الملك بين الأسرة المالكة والاسر المرتبطة معها بالنسب 
القريب. وإذا كان ابن خلدون قد فسر هذا التطور بمسألة الحسب هذه فإن وراء تطور 
الحسب واللك معاً عوامل أخرى سيكشف عنها عندما يتناول بالارس تطور الدولة في 
المستويين الثاني والثالث. 

(۲) الستوی الثاني: إذا كان تطور الدولةء باعتبارها شخصاً هلك. راجعاً إلى 
الحسب» فإن تطورها باعتبارها جماعة حکم. يرجع إلى حال العصبية في هذه الجماعة. أي 
إلى مدى تدرج العصبية في أهل الدولة من القوة الى الضعف. من الالتحام والتعاضد. إلى 
الانحلال والتخاذل. فكيف يتم هذا التطور» وما هي عوامله؟ 

يحدد ابن خلدون عمر الدولة» مبذا الاعتبار» في ثلاثة أجيال لا تتعداها في الغالب. 
والقصود هناء ليس الأجيال ذاتباء بل حال العصبية في كل منها. ومن ثمة فإن تطور الدولة 
هذا المعنى نما يعنى تطور حال العصبية في الأجيال المتعاقبة الحاكمة. وهنا يجب أن نتذكر ما 
قلناه من قبل في شأن يقظة العصبية وفسادها. 

إن الحيل الأول من العصبية الحاكمة» هو ذلك الجيل الذي قام بالشورةء فهو جيل 
بدوي : نشأ في البادية ونری فيها واكتسب أخلاقه وطباعه. وعلى العموم ختلف مظاهر 
شخصيته وسلوکه. من الظروف السائدة ف الجتمع البدوي» القبلي. ورغم انتفاله إلى 
اضر فان قرب عهده ب«عروبة البداوة» يجعله لا يزال «على خلق البداوة وخشونتها 
وتوحشها من شظف العيش والبسالة والافتراس والاشتراك بالجد فلا تزال بذلك سورة 
العصبية محفوظة فيهم» فحدهم مُرهف» وجانبهم مرهوب, والناس لهم مغلوبين». 

أما الجيل الثاني فهو يختلف عن الأول اختلافاً كبيراً. إن هذا الجيل قد ترى في أحضان 
اللك والرئاسة» ونشأ بالعاصمة» قلب المجتمع الحضري. وبا أن «الانسان ابن عوائده 
وسألوفه لا ابن طبيعته ومزاجه». فان حال هذا الجيل ستکون قطعا غير حال الجيل 
الاول. لقد تحولت حاله «بالملك والترف من البداوة إلى الحضارة» ومن الشظف إلى الترف 
والخصب ومن الاشتراك في المجد إلى انفراد الواحد به وكسل الباقين عن السعي فیه» ومن 
عز الاستطالة إلى ذل الاستکانة» فتتکسر سورة العصبية بعض الشيء وتؤنس ماهم المهانة 
واخضوع». ولكن با أن أفراد هذا الجيل قد «أدركوا الجيل الأول وباشروا أحوالهم وشاهدوا 
من اعترازهم وسعیهم إلى المجد ومراميهم في المدافعة والحايةء فلا يسحهم كرك ذلك 
بالكلية» وان ذهب منه ما ذهب» ويكون على رجاء من مراجعة الأحوال التي كانت للجیل 
الأول آو عل ظن من وجودها فيهم). فالجيل الثاني إذن جيل وسط» لم يغرق في الحضارة الى 
الدرجة التي ينسى معها خلق البداوة بالمرة. 


أما اليل الشالث والأخير» فان أفراده «ينسون عهد البداوة والخشونة كأن لم تكن. 


۳۹ 


ويفقدون حلاوة العز والعصبية يما هم فيه من ملكة القهر ويبلغ فيهم الترف غايته با تفنقوهد" 
من النعيم وغضارة العیش. فيصيرون عيالاً على الدولة ومن جملة النساء والولدان المحتاجين 
للمدافعة عنهم وتسقط العصبية بالجملة» وينسون الحاية والمدافعة والمطالبة (. . .) فيحتاج 
صاحب الدولة حينئذ إلى الاستظهار بسواهم من أهل النجدة» ويستكثر بال موالي» ويصطنع 
من يغني عن الدولة بعض الغناء حتى يأذن الله بانقراضها فتذهب الدولة با حملت» (ج ۰۲ 
ص 485 - 4۸۷). 
# تم ¥ 


نخلص ما تقدم إلى النتيجة التالية» وهي أن تطور الدولة عند ابن خلدون» نما يعني 
تطور الأساس الذي 1 عليه : العصبية والحسب. وقد فصل ابن خلدون بين تطور الدولة 
کشخص لك وتطورها کعصبية خاصة تحکم» » لاختلاف داثرة مفعول کل من العصبية 
والحسب. 

إن دائرة مفعول الحسب محدودة بمحدود العصبة الحاكمة» أما العصبية فمفعولما يتد 
إلى التجمع العصبي كلهء أي إلى تلك العصبية العامة الجامعة التي قامت بالمطالبة والثورة. 
ولا كانت العصبية ما تقوم على الصلحة المشتركة, ويا أن اسب إنما هو بالخلال الحميدة» 
فان فساد تلك خلال يستلزم فساد ذلك «العقد الضمني» بين الشخص الحاكم وعشيرتهء 
فتكون النتيجة تفكك عرى التضامن الذي هو ثمرة اللسب. وهكذا تفسد العصبية بفساد 
الحسب من بقاء النسب كا كان من قبل . 

ومن هنا يتضح أن تطور الدولة باعتبارها شخصاً يملك وعصبية حکم. إنما يعني في 
ذهن ابن خلدون» تطور العلاقات الداخلية بين الشخص صاحب البيت والرئاسة. وبين 
العصبية أو العصبيات التي ینت ينتمى إليها هذا البيت الحاكم . فالمسألة هنا تعني ولا وأتعيرأء 
8 الأمور داخل العصبية ا فهو تطور ذاي - داخلی. وهكذا فتحديد عمر الدولة 

ئة أجيال ما يعني في الحقيقة تحديد المدة الزمنية اللازمة لانفكاك عرى التضامن العصبي 
0 النطاق الأوسع نطاق العصبية الحاكمة . مثليا ان حصر أطوار الدولة في حمسة هو في 
الحقيقة تحديد للمراحل التي یتدرج فیها اسب نازلا من القوة إلى الضعف» من الفاعلية إلى 
الفساد. داخل نطاق البیت الحاكم » أو بعبارة ابن خلدون - «الفرع الخصوص بالرئاسة» . 

وإذا كان ظاهر کلام ابن خلدون يدل على أن عوامل هذا التطور هي عوامل 
سيكولوجية واجتاعية محض : الاشتراك في الجد. بقاء خلق البداوة» الاستبداد» نسيان عهد 
البداوةء التقلید. التقصير. . الخ» فان هناك وراء هذه المظاهر النفسية الاجتماعية عوامل 
أخرى موضوعیقف عوامل اقتصادية في حقيقتها وعمقها. . . هذا ما سینکشف لنامن خلال 
دراسة تطور الدولة على المستوى الثالث. المستوى الأعم» الذي يضم كلية الدولة» باعتبارها 
شخصا یلك وعصبية تحکم وعصبيات مرؤوسة مغلوبة على آمرهاء كما سنبين في الفصل التالي . 


(۲) تفنقوا النعيم : استمتعوا به . 


۳۳۰ 


لس راخ تحشر 


اروت ونطورها 
منححشويّة البكاوة إلى رفغرالحضارة 


ميزنا في الفصل السابق» بين ثلاثة مستويات لتطور الدولة وهو شيء يفرضه اختلاف 
تصور ابن خلدون للدولة باختلاف الزاوية التي ينظر منها إليهاء أو الجانب الذي يدرسه 
منها. وإذا كان تطور الدولة من خلال تطور الحسب داخل البيت الالك» وتطورها من خلال 
حال العصبية داخل العصبة الحاكمة؛ إنما يعني شيئاً واحدا وهو تطور العلاقات داخل 
الجماعة التي قادت الثورة وتسلّمت الحكمء فان الدولة تبعاً لذلك تشطور ککل» حاکمین 
ومحكومين, على نفس الوتبرة تقریبا. وتطورها في هذا الستوی العام» داخلي وخارجي معاً: 
داخلي ‏ ذاتي بالعنی الذي أشرنا إليه آنفاًء وخارجي جعنی آنه عبارة عن الراحل التي تجتازها 
العلاقات بين العصبية الغالبة الحاكمةء وبين العصبيات المغلوبة المحكومة. وبا أن هذه 
العلاقات الخارجية تابعة لنوع العلاقات الداخلية السائدة بين أهل العصبية احاکمت كما 
سنبين بعد قلیل. فإن هذا التطور العام للدولة الكلية العامة سيسير على نفس الخط. 
وسيجتاز نفس الراحل : مرحلة الالتحام والقوة» مرحلة الاستبداد والمجدء ثم مرحلة 
التفكك والضعف. 

وهكذا فالدولة ككل» تجتاز ثلاثة أطوار رئيسية: طور التأسيس والبناء طور العظمة 
والمجد. طور الهرم والاضمحلال. و بشيء من التفصيل» خصائص 000 
كل من هذه الأطوار الثلاثة» ولنحاول اكتشاف العوامل التي تتحكم فيها كلا أو بعضاً. | 
ذلك سيمدنا بعناصر جديدة ستمکننا, بالإضافة إلى العناصر التي توفرت لدينا من قبل» من 
استشفاف العوامل الأساسية التي تحكمت في التجربة التاريخية ‏ العمرانيق التي جعلها 0 
حلدون موضوعاً لعلمه الحديد: : تجربة التاريخ الاسلامي إلى عهده . 


١‏ س طور التأ سب( والبناء 
يتميز الطور الأول من أطوار الدولة ‏ في هذا المستوى العام بخصائص ومميزات 
معيلة » أهمها ما بلي : ش 


۲۲١ 


- استمرار العصبية» بالمفهوم الذي شرحناه من قبل. أي سيطرة الآنا العصبي على 
۳ 8 داخل العصبة التي استلمت الحكم والسلطة. إن العصبة الغالبة في هذا الطور 
تعتبر الحكم مغناً ما ككل ورئيسها يعتبر نفسه بدوره» واحداً منباء بل خادماً فا وفق 
التقالید البدوية القبلية : فهو «لا ینفرد دوم بشیء ۰ لأن ذلك هو مقتضی العصبية» 9 ۲ 
ص 4۹6) وهم «ظهراژه على شأنه. وبهم يقارع الخارجين على دولته. ومنهم من يقلد أعمال 
ملکته ووزارة دولته وجباية أمواله. لأنبم أعوانه على الغلب. وشركاؤه في الأمر» ومساهموه في 
سائر مهماته» (ج ۲ ص 007). وهكذا فالعلاقات السائدة داخل العصبية الحاكمة. في هذا 
الطور. تقوم على أساس «الديمقراطية القبلية» أو ما يسميه ابن خلدون ب «المساهمة 
والمشاركة» . 


ولا كان «الجاه مفيداً للمال» كا قررنا من قبل» فإن المساهمة في الجاه والسلطة تستلزم 
ضرورة المشاركة في المال والثروة. وهذا ما يشير إليه ابن خلدون بكامل الوضوح فيقول: «إن 
الجباية في أول الدولة تتوزع على آهل القبيل والعصبية, بمقدار غنائمهم وعصبيتهم . . 
فرئيسهم في ذلك متجافٍ هم عا يسمون إليه من الحباية» معتاض عن ذلك با هو يروم من 
الاستبداد عليهم» فله عليهم عزّة. وله إليهم حاجة. فلا يطير في سهیانه" من الحباية إلا 
الأقل من حاجته. فتجد حاشيته لذلك وأذياله من الوزراء والكتاب والمواليء مملقين في 
الغالب وجاههم متقلص لأنه جاه مخدومهم. ونطاقه قد ضاق يمن يزاحمه فيه من امل 
عصبيته) (ج ۲ ۰ ص ۲۷۵) . إن السلطة هنا وما یتبعها من جاه ونفوذ وثروة هي جميعاً لأهل 
العصبية كلهم . آما الوظفون الذین قد یضطر رئيس العصبة إلى الاستحانة بهم في تسيير آمور 
الدولة. فلا ینام إلا القليل الأقل» فهم لا يشاركون أهل العصبية الغالبة في ملکهم ولا في 
ثمرات هذا املك وإنما ینالون آجورهم. ویکسبون بعضص الجاه لكونهم فقط ‏ خداماً 
للرئیس. انبم ليسوا شركاء في الجد. بل خدّام العصبية صاحبة المجد والرئاسة. 

إن العلاقات السائدة داخل العصبية الحاكمة في هذا الطور الأول من أطوار الدولة هى 
بكلمة واحدة: المساهمة في السلطة, والمشاركة في الثروة الناجمة من الغنائم» غنائم النصر. " 

وما دام الأمر كذلك. أي مادام «المجد مشر کا نین العصابة وكان سعيهم له 
واحدأ > كانت هممهم في التغلب على الغير والذت عن الحوزة» إسوة في طموحها وقوة 
شكائمها ومرماهم إلى العز جميعاً وهم یستطیبون الوت ف بناء جدهم ويؤثرون الملكة عل 
فساده ٠‏ (ج ۰۲ ص ۰1۸۲ ولذلك تكون الدولة في هذا الطور. قوية مرهوبة ابلانب» 
نافذة الكلمة عل جميع المناطق التي يمتد إليها سلطانياء لأن ولاتبا في هذه المناطق هم آفراد 
العصبة الحاكمة وقوادها وكل منهم يعتير نفسه جزءاً من العصبة يخدمها وتخدمه, فالمصلحة 
الشخصية للحاكم, مهما كان المستوى الذي يحكم فيه» مستمدة من المصلحة العامة للعصبة 
الحاكمةء ولذلك فلا تناقض بين مصلحته ومصلحة عصبته ككل . 


)١(‏ أي لا ينال هو شخصياًء من ابباية إل الاقل. إيثاراً لقومه على نفسه. 


۳۳۲ 


ب - والخاصية الثانية التي يمتاز بها هذا الطورء طور التأسیس. هی أن علاقات الدولة 
برعيتها من جنس علاقات أفرادها بعضهم مع بعض . فإذا كانت العلاقات القائمة بين أهل 
الدولت أفراد العصبية احاکمة هي علاقات مشاركة ومساهمة. فان علاقاتها مع أهل 
العصبيات الذین أصب‌حرا تحت سلطتها. ومع سکان الناطق اخاضعة لنفوذهاء هي أيضاً 
علاقات تتسم بكثير من الرفق والتسامح لأنها صادرة عن الخلال الحميدة التي جعلت 
العصبية الحاكمة تتبوأ منصب الرئاسة ومن ثمة الملك. وهكذا «فإذا نظرنا في أهل العصبية 
ومن حصل لحم الغلب على كثير من النواحي والأمم. فوجدناهم يتنافسون في الخير وخلاله 
(. ..) علمنا أن هذه خلق السياسة قد حصلت لديهم واستحقوا بها أن يكونوا ساسة لمن 
تحت أيديهم أو على العموم. . .». ومن الخلال التي «تكون شاهدة شم بالملك إكرام العلماء 
والصالین والأشراف وأهل الأحساب وأصناف التجار والغرباء وانزال الناس منازلهم. وذلك 
أن إكرام القبائل وأهل العصبيات والعشائر لمن يناهضونهم في الشرف ويجاذبهم حبل العشير 
والعصبية ويشاركهم في اتساع الحاه أمر طبيعي يحمل عليه في الأكثر الرغبة في الحاه أو المخافة 
من قوم المكرم (بالفتح) أو التماس مثلها منه. وأما أمشال هؤلاءء أي التجار والعلماء . . . 
الخ من ليس لحم عصبية تتقى ولا جاه يرتجى » فيندفع الشك في شأن كرامتهم. ویتمخض 
القصد فيهم أنه للمجد. وانتحال الكمال في الخلال والاقبال على السياسة بالكلية. لأن إكرام 
أقتاله وأمثاله ضروري في السياسة اشاصة بين قبيله ونظرائهء وإكرام الطارئين من أهل 
الفضائل والخصوصيات كال في السياسة العامة : فالصالون للدين» والعلاء للجاً إليهم في 
إقامة مراسم الشريعة. والتجار للترغيب حتى تعم المنفعة با في أيدييم. والغرباء من مكارم 
الأخلاق وانزال الناس مناز هم من الانصاف وهو العدل. فيعلم بوجود ذلك من عصبيته 
انتهاژهم للسياسة العامة وهي اللك» (ج ۰۲ ص 141 - 11۷). 

تلك هي الخلال التي تؤهل للرئاسة واللك . وواضح أن الاتصاف بها یتطلب أن 
یکون صاحبها رئیسا أو ملكا بالفعل» أو على الأقل في طريقه إلى الرئاسة العامة أي اللك. 
ومن هنا كانت هذه الخلال لا تتحقق إلا في طور تأسيس الدولة. 


وباختصار يمكن القول إن علاقة صاحب الدولة مع أهل عصبيته مبنية على سياسة 
كسب القلوب : قلوب أفراد عشيرته وأهله الأقربين والأبعدين. أما سياسة العصبية المساكمة 
مع العصبيات الغلوبة. فهي أيضاً تستهدف كسب ولائها ومناصرتها. إن العلاقات السائدة 
إذن» سواء على مستوى السياسة اشاصة أو مستوى السياسة العامة هى علاقة ركسب 
القلوب» بكل ما تنطوي عليه هذه العبارة من معن . ١‏ 


ج ‏ والخاصية الثالثة التي يتميز بها طور التأسيس» تتعلق بالسياسة المالية للدولة. وهي 
سياسة تابعة للأساس الذي أقامت عليه سلطتها وبنت عليه مجدها. فإذا كان هذا الأساس 
هو الدین. كانت سياستها حبنثذ قائمة «على سنن الدين» فليست تقتضي إلا المغارم الشرعية 
من الصدقات والفراج وابلزية. وهي قليلة الوزائع. لأن مقدار الزكاة من المال قليل كا 
علمت. وكذا زكاة الحبوب والاشية. وكذا الجزية والخراج وجميع المغارم الشرعيةء وهي 
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حدود لا تتعدی». آما إن كان الأساس الذي قامت عليه الدولة هو العصبية وحدهاء فان 
سياستها المالية في هذه الحالة لا بد أن تكون مبنية على خلق البداوة «والبداوة تقتضي الساحة 
والمكارمة وخفض الجناح والتجاني عن أموال الناس والغفلة عن تحصيل ذلك إلا في النادرء 
فيقل لذلك مقدار الوظيفة الواحدة" والوزيعة التي تجمع الأموال من مجموعها. وإذا قلت 
الوزائع والوظائف على الرعايا نشطوا للعمل ورغبوا فيهء فيكثر الاعتمار ویتزاید حصول 
الاغتباط بقلة الغرم . . .» (ج ۰۲ ص 11۸). ثم إن الدولة في هذا الطورء ونظراً لقربها من 
حياة البداوة «تکون قليلة الحاجات لعدم الترف وعوائده. فيكون خرجها وانفاقها قليلا 
فيكون في الحباية حينئذ وفاء بأزيد منهباء بل يفضل منها کثیر من حاجاهم» (ج ۰۲ 
ص .)1۷٠‏ يتضح من ذلك أن السياسة المالية للدولة في هذا الطورء سواء قامت على أساس 
الدين أو على العصبية بمفردهاء سياسة مبنية على الاقتصاد في النفقات وعدم الاشتطاط في 
الضرائب . والنتيجة الي تحصل من هذه السياسة هي : : كسب رضى الرعية من جهة وتجمع 
المال وتراكمه في يد الدولة من جهة ثانية. ذلك لأن اقتصاد أهل الدولة في النفقات لا يسمح 
بنسو الفوارق بينهم وبين رعاياهم» من جهتة. كما يجعلهم في غير حاجة إلى الضغط 
والاستغلال. أما خفض قيمة الضريبة أو الوزيعة فإنه يعود على الدولة بأموال كثيرة لكثرة من 
يدفعها من أفراد الرعية. فإذا «کثرت أعداد تلك الوظائف والوزائع كثرت الجباية التي هي 
حلتها) . 
والخلاصة أن سياسة الدولة في هذا الطور تقوم على ثلاثة سس سلیمة: (۱) نظام 
«المشاركة والمساهمة» والتسيير الجماعي في اطار العصبية الحاكمة» وهذا عنصر مهم وأساسي 
في الحفاظ على الوحدة والالتحام داخخل الجباعة الغالبة الحاكمة. (۲) سلوك سياسة كسب 
القلوب وانزال الناس منازشم. وهذا ما يضمن للدولة ولاء تلف الفئات التي يسري عليها 
حكمها. (۳) الاقتصاد في النفقات وعدم الغلو في فرض الضرائب واطبایات, وهذا يؤدي 
بطبيعة الحال إلى خلق جو من الاطمئنان والازدهار» فيزداد ولاء الرعية للدولة وقسکهم 


والنتيجة الحتومة من مثل هذه السياسة هي ظهور بوادر الرحاء والرفاهية في صفوف 
تلف الفئات. الحاكمة منها والحکومة على السواءء وبذلك تدخل الدولة في الطور الثاني» 
طور العظمة والجد . 
2 طور العظمة والحد 


یتمیز هذا الطورء هو الاخر» بخصائص ثلاث تکاد تناقض میزات الطور الأول» 
وهي نتيجة الرخاء الذي ساد الدولة ف آخر الطور السابق . وهکذا فیرلا من خشونة 
البداوة تبدأ ورقة الحضارة»» وبدلا من المساهمة والشارکة يبدأ الاستبداد والانفراد بالحد 

(۲) انظر في ملحق المصطلحات معنى وظيفة ووزیعة. والفرق بيثهما. 
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ا من اعتماد صاحب الدولة على عصبيته وعشيرته يلجأ إلى الموالي والمصطنعين الذين 
يأخذ في الاعتیاد عليهم والاستغناء تدريياً عن عصبیته. كل ذلك نتيجة تدخل العنصر 
الاقتصادي في الميدان بشکل أكثر وضوحاً وأشد تأثيرا 1 » مما یبرز المصالح الخاصة الشخصية 
التي تتناقض مع المصلحة المشتركة التي كانت أساس العصبية والملك. وني ما يلي تفاصيل 
هذا التحول الخطير. 

أ - الخاصية الأولى» وهي» البدء في الانتقال من البداوة إلى الحضارة» أي من حياة 
البساطة والاقتصار على الضروري من العيش في الغالب. إلى حياة الرفاهية والتفئن في 
الترف. و «ذلك أن القبيل إذا حصل لمم الملك والترف كثر التناسل والولد والعمومية» فتكثر 
العصابة واستكثروا أيضاً من الموالي والصنائم» وربيت أجيا مم في جو ذلك اللعيم» فازدادوا 
بهم عددا إلى عددهم وقوة إلى قوتهم بسبب كثرة العصائب حينئذ بكثرة العدد» (ج ۰۲ 
ص .)4٩۲‏ هذا التحول راجع كا قلنا إلى كثرة دحل الدولة بسبب كثرة العائدات من 
الوزائع والوظائف. وقلة النفقات. ولكن المال إذا تراكم يغري بالإنفاق والتمتع وهكذا 
«فالأمة إذا تغلبت وملكت ما بأيدي أهل الملك قبلها كثر رياشها ونعمتها فتكثر عوائدهم, 
ويتجاوزون ضرورات العيش وخشونته إلى نوافله ورقته وزینته. ویذهبون إلى اتباع من قبلهم 
في عوائدهم وأحواهم وتصير لتلك النوافل عوائد ضرورية في تحصيلهاء وينزعون من ذلك 
إلى رقة الأحوال في المطاعم والملابس والفرش والآنية ویتفاخرون في ذلك. ویفاخرون فيه 
غيرهم من الأمم ف أكل الطيب ولبس الأنيق وركوب الفاره» ويناغي خلفهم ف ذلك 
سلفهم إلى آخر الدولة. وعلى قدر ملكهم يكون حظهم من ذلك وترفعهم فيه إلى أن 
يبلغوا من ذلك الغاية التي للدولة أن تبلغها بحسب قوتها وعوائد من قبلها» (ج ۰۲ 
ص .)18١‏ 

وهكذا تنقلب أحوال العصبة .الحاكمة رأساً على عقب : فمن الاقتصار على الضروري 
في المعاش إلى التفنن فیه. ومن سكن ایام وبيوت القصب إلى تشييد القصور وشق 
السواقي داخلهاء وغرس الریاض. والاستمتاع بأحوال الدنيا كافة (ج ۰۲ ص 4۸۱). 

ب ‏ والخاصية الثانية هي نتيجة طبيعية لهذا الرخاء والتسابق في التفنن في الترف» نبا 
ظهور الصالح تفا فالخ الحاكمة التي كانت بالأمس تقوم على أساس الشاركة 
والعمل للصالح العام » تنقلب الیوم إلى ارستقراطية حاكمة متنافسة فیتطور الأمر هکذا من 
«الاشتراك في الجد إلى انفراد الواحد به. . . فتنكسر سورة العصبية بعض الشىء وتژنس 
منهم الهانة والخضوع» (ج ۰۲ ص 4۸1) فتقف نتيجة ذلك» حركة الغزو وتوسیع نطاق 
الدولة» وینصرف أهل العصبية الحاكمة بعد الکفاح من أجل توطید آرکان الدولة إلى 
التنافس والصراع من أجل استخضلال ثمرات اللك «فيأخذهم العز بالتطاول إلى الرشاسة 
والتنازع علیها. فيمضي إلى قتل بعضهم بعضاء ویکبحهم السلطان عند ذلك با يؤدي ال 
قتل أكابرهم واهلاك رژسائهم» (ج ۰۲ ص 1۹۹). 

غير أن السلطان لا يفعل ذلك من أجل مصلحة العصبة ککل. بل من أجل مصلحته 


Yo 


الخاصة. فهو نفسه يدخل في هذا الصراع ويصبح طرفاً في النزاع» فيعمد إلى الاستبداد 
بالأمر دون أهله وعشيرته «ويأنف حینئذ من المساهمة والمشاركة في استتباعهم والتحكم فيهم 
(...) فتجدع. . . أنوف العصبيات وتفلج شكائمهم عن أن يسموا إلى مشاركته في 
التحکم وتقرع عصبيتهم عن ذلك» وينفرد به ما استطاع» حتی لا يترك لأحد منهم في الأمر 
لا ناقة ولا جملاء فينفرد بذلك المجد بكليته ويدفعهم عن مساهمته. وقد يتم ذلك للأول من 
ملوك الدولت لا يتم إلا للثاني والثالث على قدر ممانعة العصبيات وقوتها. إلا أنه أمر لا بد 
منه في الدول» (ج ۰۲ ص 185). 


ج ‏ الخاصية الثالثة وهي نتيجة حتمية للقي قبلها. ذلك أن رئيس الأسرة المالكة. 
عندما يدخل في صراع مع عشيرته وأهل عصبيته» وعندما ينفرد بالأمر دوم يصبحون «في 
حقيقة الأمر من بعض آعدائه واحتاج في مدافعتهم عن الأمر وصدّهم عن المشاركة إل 
أولياء آخرين من غير جلدتهم يستظهر بهم عليهم» ویتولاهم دونهم» فيكونون أقرب إليه من 
سائرهم وأخص به قربا واصطناعاً. وأولى إيثارا وجاهاً لما أنهم يستميتون اله 
قومه عن الأمر الذي كان هم والرتية التي ألفوها ف 00 . فيستخلصهم صاحب الدولة 
حينشذ. ويخصهم بزید من التكرمة والإيثار. . . ويقلدهم جليل الأعمال والولايات من 
الوزارة والقيادة واطباية . .. وذلك حينئذ مؤذن باهتضام الدولة وعلامة على المرض المزمن 
فيها لفساد العصبية التي كان بناء الغلب علیها» (ج ۰۲ ص ۵۰۷). 


وباختصار إن صاحب الدولة عندما تتطور به الأمور إلى الشكل الذي شرحناه» 
يستغني عن عصبيته الأصلية ويعتمد على عصبية الموالي والمصطنعين له. فيحتاج حينئذ إلى 
أموال كثيرة يسد بها نفقات هؤلاء المرتزقة المدافعين عنه. كما يحتاج إلى مزيد من المال لممالأة 
بعض أفراد عصبیته. علاوة على ما محتاج إليه هو بسبب كبر حاشيته وانغياسها معه في 
أصناف الترف والنعيم. وهذه الحاجةء الملحة المتعاظمة إلى المال تدفعه إلى تكثير «الوظائف 
والوزائع . . . على الرعايا والأكرة والفلاحين وسائر أهل المغارم» ويزيد في كل وظيفة ووزيعة 
مقدارا عظيبا لتكثر له الجباية» ويضع المكوس على المبايعات وفي الأبواب. . . ثم تتدرج 
الزيادات فيها بمقدار بعد مقدار لتدرج عوائد الدولة في الترف وكثرة الحاجات والانفاق 
بسببه) (ج ۰۲ ص 178). 


وهكذا تنقلب علاقة الحاكم مع عشيرته ورعيته رأساً على عقب: ا انوس 
بالأمس أساس العلاقة بين العصبية a‏ أصبحت الیوم استبداداً وک ڈ ثم استظهاراً [ 
بالموالي والمصطنعين. أما سياسة كسب القلوب التي كانت تقوم على الرفق بالرعايا ف 
الضرائب وال حبايات» هذه السياسة التي كانت العامل الأساسي في عموم الرخای أصبح يقوم 
مقامها اليوم الإكثار من الضرائب وإرهاق الرعايا بالغارم واطبایات. 


والنتيجة الطبيعية لكل ذلك هودخول الدولة ف الطور الشالث» طور اشرم 
والاضمحلال» کا سنبين في الفقرة التالية . 
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۳ - طور المرم والاضمحلال 


لقد بینا من قبل أن القوة الأساسية التي بها تتأسس الدولة هي العصبية. ومن خلال 
دراستنا للطورين الأول والثاني من أطوار الدولة تبين أن العنصر الذي به تبنى الدولة مجدها 
وعظمتها هو المال. وإذن فإن العصبية والال هما الدعامتان الرئيسيتان اللتان عليه) يقوم كيان 
الدولة : فبالعصبية والشوكة تستطيع العصبة الثائرة المطالبة إحراز النصر وتأسيس املك 
وبالملك تستطيع هذه العصبة أن تبني مجدهاء فتنتقل من خشونة البداوة إلى رقة احضارة. 
وال حرم إنما يصيب الدولة إذا أصاب إحدى هاتين الدعامتین. أو كلتاهماء ضعف أو خلل . 

هذا بالضبط ما يقرره ابن خلدون في فصل هام عقده بعنوان: «فصل في كيفية طروق 
الخلل إلى الدولة» (ج ۰۲ ص ۰)1٩۳‏ وهو أكثر الفصول نوخا وف کب ا ينول ان 
خلدون: «اعلم أن مبنى الملك على أساسين لا بد مُنیا؛ فالأول: الشوكة والعصبية وهو العتر : 
عنه بالجندء والثانی: المال الذي هو قوام أولعك الجند واقامة ما يحتاج إليه اللك من 
الاحوال والخلل إذا طرق الدولة. طرقها في هذين الأساسين». 

ويشرح ابن خلدون هذه الفكرة التي قررها بكل وضوح وقوةء فيرى أن صاحب 
الدولت عندما يذهب به الاستبداد إلى أقصى مداه. وعندما يعمد إلى الإكثار من الضرائب 
والمغارم إلى الحد الذي لا مزيد عليهء تتفكك عرى العصبية وتضعف لحمتها من ناحية» 
ويضجر السكان ویتقاعسون عن العمل من ناحية ثانية» وتكون النتيجة ضعف الدولة بفساد 
عصبيتهاء ودخولها في طور الهرم نتيجة الأزمة الاقتصادية المحتومة التي يتسببّب فيها تجاوز 
النثفقات للمداخیل» وعدم ايفاء الدحل بالخرج . 

هذه الوضعية» وضعية ضعف السلطة. ونشوب أزمة اقتصادية هي ما يقصده ابن 
خلدون بحالة هرم الدولة» وهي حالة توازي ما نعبّر نحن عنه اليوم ب «الوضع الثوري». 

ولکن کا أن کل وضع وري لا يؤدي حتم إلى الثورق فكذلك دخول الدولة في 
مرحلة ارم لا يعني ضرورة اضمحلاها وزوالها نهائياً. فكما أنه لا بد لنجاح العصبية 
الطالبة من وجود حالة افرم هذهء فإنه من الضروري کذلك آن تکون هذه العصبية الطالبة 

من القوة بحيث تستطيع الاجهاز على الدولة إجهازاً قاضياً والا بقيت الدولة تدافم عن 

نفسها بهذا الشكل أو ذاك. 


إن هرم الدولة لا يعني دوماً اضمحلاها في الحين» بل إن نبايتها تتوقف على نوعية 
الظروف والاأحوال القائمة. وهذا ما يشرحه ابن خلدون في أماكن مختلفة من المقدمة. وعلى 
العموم يكن تلخيص رأيه في هذا الصدد كا يلي : 


| إن تفكك عصبية الأسرة الحاكمة لا يستلزم حت انبيار الدولة. ذلك لأنه قد 
يحدث أن يكون صاحب الدولة في وضع يستغني فيه عن العصبية جملة «با حصل لها 
(للدولة) من الصبغة في نفوس أهل ایالتها. وهي صبغة الانقياد والتسليم منذ السنين الطويلة 
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التي لا يعقل أحد من الأجيال مبدأها ولا أوليتهاء فلا يعقلون إلى التسليم لصاحب الدولةء 
فيستغتي بذلك عن قوة العصائب. ويكفي صاحبهاء با حصل لما في تمهيد أمرهاء الأجراء 
على الحامية من جندير ومرتزق» ویعضد ذلك ما وقع في النفوس عامة من التسلیم» » فلا يكاد 
احد أن يتصور عصياناً أو خروجاً إلا والجمهور منكرون عليه الفون له» فلا يقدر على 
التصدي لذلك ولو جهد جهده» (ج ۰۲ ص 5960). 


وأكثر ما حصل هذا الانقیاد والتسليم حینا تكون الناطق التي تحتملها الدولة قليلة 
العصائب» فتصبح الدولة بذلك عبارة عن «سلطان ورعية» لا غير. وهذا حصل باخصوص 
للدول التي طال أمدهاء لأنه «إذا استقرت الرئاسة في أهل النصاب الخصوص باللك في 
الدولة وتوارثوه واحداً بعد آخر في أعقاب كثيرين ودول متعاقبة» نسيت النفوس شأن الأولية 
واستحکمت لأهل ذلك النصاب صبغة الرثشاستة ورسخ في العقائد دين الانقیاد طم 
والتسليم » وقاتل الناس معهم على أمرهم قتالهم على العقائد الايمانية. فلم يحتاجوا حينئذ في 
أمرهم إلى كبير عصابت بل كأن طاعتها كتاب من الله لا يبدل ولا يعلم خلافه» (ج ۲ 
ص 8۲). 


ولکن ابن خلدون. یری في مکان آخر, أن الدولت. رغم ما قد حصل لما من الانقیاد 
ا > لا بد أن «نتلاشی في ذاتباء شأن الحرارة الغريزية في البدن العادم الغذای إلى أن 

تنتهي إلى وقتها المقدور» (ج ۰۲ ص ۰)141 أو هي «تتلاثى إلى أن تضمحل كالذبال في 
السراج إذا فني زيته وطفىء» (ج ۰۲ ص 1۹۷). 


لا شك أننا هنا أمام تشبيهين جميلين: فالحرارة الغريزية في التشبيه الأول هي 
العصبية . وأما الزيت في التشبيه الثاني فهو المال. وبالتالي فإن الدولة تتلاشی في ذاتها حتياء 
بتلاشي عصبيتهاء أو بانقضاء مناها ووقوعها نی أزمة اقتصادية. ولكن رغم جمال هذين 
التشبيهين فإننا لا نستطيع أن نتصور كيف يمكن أن تسلاثى الدولة في ذاتهاء وتلقائياًء دون 
أن يكون هناك مطالب أو منازع. إننا هنا أما م إشكال قد بدقعنا إلى أن ننسب إلى ابن 
عي ا ی ی ء التي لا ترا ولا ترحم . ولكن علينا أن نتريث قليلاً حتى 
آفکار ابن خلدون كلهاء لنرى كيف يكن تفسير هذا الاضمحلال الذاي الذي 
يصيب الدولة حتياً. وال ذلك الحين فلنتابم دراسة الحالات الأخری التي تضمحل فیها 
الدولة بفعل عوامل معينة معقولة. 


ب - عندما تصادف مرحلة هرم الدولة وجود مطالبين أو منازعین» أي عصبیات قویه 
تروم الاستيلاء ء على السلطة. تلشب «حرب أهلية» والنتيجة الي تفضي إليها هاته الحرب 
تتوقف على مدى اتساع نطاق الدولة الحرمة. فان كانت عظيمة الأستيلاء واسعة اللك استقل 
الثوار بالمناطق البعيدة عن مركزهاء فتتقسم الدولة هكذا إلى دولتين أو عدة دول ثم يأخذ 
ملك صاحب الدولة في التقلص شيئاً فشيئاً «إلى أن ينتهي إلى المركزء وتضعف البطانة بعد 
ذلك با آخذ مها الترف فتهلك وتضمحل وتضعف الدولة النقسمة کلها» (ج ۰۲ 


۳۸۸ 


ص 1450)» وحينئذ يتمكن المطالبون من الاجهاز عليها لضربها الضربة القاضية. 


أما إن كانت الدولة ضيقة النطاق في أصلهاء فان أمرها يسهل على المطالبين» إذ ربما 
يتمكنون من القضاء عليها دفعة واحدةء إذا كانت قوتهم تفوق قوة الدولة. أما إن كانت 
قوتهم مكافئة لقوة الدولة أو أضعف منباء فا فام يكتفون بالك الناقص» أي بالاستقلال 
بإحدى المناطق وانتظار الفرصة المواتية . 

ج - وهناك حالة آخری تصير إليها الدولة في أواخر أمرها وهي حالة انتقال السلطة 
الفعلية إلى بطانة صاحب الدولة من الوالي والصطنعین, واحتفاظه هو بالسلطة الاسمية 
فقط . محدث هذا عندما يكون اللك قد استقر في نصاب معين ومنبت واحد» «من القبیل 
القائمين بالدولة. وانفردوا به ودفعوا سائر القبيل عنهء وتداوله بنوهم واحداً بعد واحد. 
بحسب الترشيح » فربما حدث التغلب على المنصب من وزرائهم وحاشيتهم. وسببه في الأكثر 
ولاية صبي أو مضعّف من أهل المنبت» يترشح للولاية بعهد أبيه أو بترشيح ذويه وخوله. 
ويؤنس منه العجز عن القيام بالملك» فيقوم به كافله من وزراء أبيه وحاشيته ومواليه أو قبيله» 
ويوْرَي عنه بحفظ أمره عليه حتى يؤنس منه الاستبداده ويجعل ذلك ذريعة للملك. فيحجب 
الصبي عن الناس» ويعوده اللذات التي يدعوه إليها ترف أحواله (. . .) إلى أن تستحكم له 
صبغة الرياسة والاستبداد. ویتحول الملك إليه ويؤثر به عشيرته وأبناءه من بعده» (ج ۰۲ 
ص ١١1ه6-١١0).‏ 


وهنا تستیقظ عصبية البيت صاحبة الرئاسة والملك. فتقوم بالثورة على هذا الوزيرء 
ويول الأمر أحد الفروع التابعة للعصبية المخصوصة بالرئاسة. 

وعلى الجملة» فإن الثورات التي تحدث ضد الدولة في طور هرمها إنما تقوم بهاء في 
الغالب. إحدى العصبيات التي كانت من قبل منضوية في عصبية الدولة. فهذه العصبيات 

هي التي تملك القوة والجرأة على الثورة لكون أصحابها قد شاركوا في الحكم واستفادوا منه 
ر واموالاً واتصارا؛ ولمم أيضاً يروت كيف تستم صاحب الدولة قمة المجد حتى ترأس 
عليهم . فاذا رأوا أن المؤهلاات الي رشحت صاحب الدولة للرئاسة علیهم. قد فسدت 
وزالت. قاموا بالثورة لتحصل لهم الرئاسة والملك. فتنتقل الدولة من منبت إلى آخر في أهصل 
العصبية العامة الجامعة ويبقى الأمر کذلك إلا إذا حدث في العالم «تغيير كبيره» من قيام 
دين جدید, أو ذهاب عمران» فحينئذ ينتقل الأمر إلى عصبية أخرى جديدة كا أشرنا إلى 
ذلك من قبل. 
# 4 # 

وبعد. فیاذا يمكن أن نستخلصه من هذه الصفحات الق تتبعنا فيها آراء ابن خلدون 
ف «أطوار الدولة»؟ ١‏ 

لقد فصل ابن خلدون كما رأينا بين تطور الدولة باعتبارها شخصاً يملك. وعصبية 


۳۳۹ 


تحكم. وعصبية غالبة» وأخرى مغلوبة. وربط تطور الدولة في المستوى الأول بتطور الحسب 
نازلا من القوة إلى الضعف. وفي المستوى الثاني ربط تطور الدولة بتحول العصبية من التعاون 
والتعاضد إلى التنافس والتخاذل. أما تطور كلية الدولة باعتبارها أسرة حاكمة وعصبيات 
مغلوبة محكومة, فيعني أساساً تطور الحكم كله من «المساهمة والمشاركة». و«الرفق بالرعية» 
إلى «الانفراد بالمجد» والاستبداد بالحكم . 


إن سياق تحليل ابن خلدون لتطور الدولة على هذه المستويات الثلاثة. يشير بوضوح 
إلى أن «الفساد في السمكة يبدأ من الرأس» بمعنى أن أول ضعف يتسرّب إلى الدولة ناتج عن 
«نهاية الحسب» ف البيت المخصوص بالرئاسة واشکم. إن الخلال الحميدة التي جعلت من 
صاحب البيت رئيساً على عصبته أثناء «خشونة البداوة» قد القلبت إلى ضدهاء ا وأصبح 
الرئيس ‏ اللك » تحت فعل الظروف الجديدة ظروف الملك. يبتعد وينعزل شيئاً فشيئاً عن 
عصبته مستبدلً خواص قومه وكبراء عشيرته بعناصر «حضریة» غريبة أجنبية» مزثرا 
«المتحضرين» من أعيان المدينة, مقرباً ایاهم مسنداً إدارة شؤون الدولة من وزارة وحجابة 
وجباية. منصرفا هو نفسه إلى اصطناع «شارات اللك» وإلى الانشغال بأببته والعناية بمظاهر 
الك والسلطان. 


وهكذا تكبر هذه الحاشية السلطانية ويتسع نفوذها حتى إذا مات صاحب 0 
المؤسس طاء بدأت في السيطرة على مقاليد الأمور» وأخذت في احتضان ورئة العرش لتستبد 
عليهم. > أو تعمل على الاطاحة يمن لا خضع لها من الملوك المتعاقبين لتنصب مكانهم الصغار 
والعاجزین. مما یدفع بزعاء العصبة الحاكمة ‏ الذین غالبا ما يكونون ولاة ف الأقاليم - إلى 
الثورة والدعوة لأنفسهم والطالبة باللك أجمعه. والنتيجة الباشرة لكل ذلك انقسام أهل 
العصبية الحاكمة وانفكاك عرى تضامنهم » وانصراف كل منهم إلى الدفاع والحفاظ على 
مصالحه الشخصية ومكاسبه الخاصة؛ تلك المصالح والمكاسب التي غاها «الحاه المفيد لليال» 
وبلورها تقليدهم لأعيان «أهل الحضارة من الدن» الناشئين فيها أو الوافدين عليها من الدول 
المجاورة» هاربين» أو طالبين للجاه والثروة وطامعين في حياة (النخبق). 


والنتيجة الحتمية لكل ذلك «فساد العصبية» بالمرة» وانقلاب الرئاسة إلى ملك مستبد 
يعتمد على الوالي والمصطنعين ومرتزقة الجند مع ما يتبع ذلك من حاجة متعاظمة إلى الأموال 
لتغطية نفقات عوائد الترف التي استحکمت. وأعطيات الجند التي تكثرت وارتفعت» ولوازم 
الحروب الأهلية التي انتشرت واتسعت. بالإضافة إلى ما تدعو الحاجة إليه من استالة بعض 
کراء القوم باطدایا والأعطیات» فیعمد صاحب الدولة إلى الا کثار من الضر ائب والغارم» تم 
إلى مصادرة آموال الأسر التي آثرت بخدمة سلفه أو بخدمته هو فیتذمر الجميع» خاصة 
وعامة ویفسد ولاء الرعية و «یقبضون آیدیهم عن العمل» والانتاج وتدخل الفوضی تلف 
مرافق الحياة العامة» ما یکون نتیجته دخول الدولة في طور امرم» ذلك «الرض الزمن الذي 
لا تكاد تخلص منه ولا يكون ا منه برء إلى أن تنقرض . . .2 (ج ۰۲ ص 54:). 


0 


وإذن فالفساد يصيب الرئيس أولاً. ثم أهل عصبيته انیا ثم مجموع الدولة حاكمين 
وحكومين! 

ولكن لاذا يستتبع فساد الرئيس فساد عصبته حتياً؟ لاذا لا تستطيع العصبة الحاكمة 
الغالبة الحفاظ على وحدتها وتماسكها وهي التي يجمعها النسب القریب. فتعين من بين زعمائها 
شخصاً يتولى الملك؟ 

قل كو ان انیم دا اي اب یه ره لتنا وا 
الشخص نفسه رئیسا على عصبته بایتمتع به من الخلال وما يحظى به بيته من الحسب 
وشرف الحتد ولكن مع ذلك لاذا لا تنتقل الرئاسة ف هذه العصبة الحاكمة إل أحد 
المالكة بالرة لیقوم مقامه حکم عصبية آخری قريبة أو بعيدة تبدأ هي آیضا. في تأسیس 
دولتها من الصفر؟ بعبارة آخری لاذا هذه «الدورة العصبية» بالذات؟ 

الواقع أن الفساد والخلل یتطرقان إلى الدولة ككل في مرحلة معينة من تطورها ولیس 
سیکولوجية - اجتماعية محض : (الانفراد بالجد. الاستبداد. التقلید. النزعات القبلية أو 
المذهبية) بل إنه نتيجة جملة من العوامل الموضوعية » تنظيمية واجتماعية واقتصادية متداخلة 
مترابطة. تشکل في جموعها ما یطلق عليه اين خلدون اسم را حضارة». 

فا هي إذن هذه «الحضارة» التي يقول عنها صاحب المقدمة «انها غاية العمران ونهاية 
لعمره» وإنبا مؤذنة بفساده» (ج ۰۲ ص ۸۷۲)؟ 

ذلك ما سنحاول شرحه في الفصل التالي . 


۳1 


۱- مفهوم الحضارة عند ابن خلدون 


العصبية. الدولت الحضارة. ثلاثة مفاهيم مترابطت يعطيها ابن خلدون معاني 
ودلالات خاصت ومن ثمة يتوقف على فهمها وتحديد مقصود ابن خلدون منها؛ فهم نظرياته 
وآرائه. وإذا كنا قد استطعنا بفضل حدید مفهومي العصبية والدولة. تجنب كشير من 
الأخحطاء التي یوقم فیها إغفال تلك العاني والدلالات اخاصة فان يام فهم مقصود ابن 
خلدون من كلمة «حضارة» قد جعل كثيراً من الباحشين يتيهون في تأويلات وشروح 
متناقضة. ويغرقون في استنتاجات بعيدة كل البعد عن الإظار الذي يتحدث فيه ابن 
خلدون. 

إن ابن خلدون لم ينتقد الحضارة لأنه كان ذا «نزعة تشاؤمية» ملازمة لتفكيره کا یری 
فون كريمر”". ول ينتقد ابن خلدون الحضارة لأا لفظته وقذفت به بعيداً إلى إحدى القلاع 
البدوية الحصنت قلعة ابن سلامة» حيث کتب مقدمته. لاء ول ينتقد سکان الدن لکونجم 
«مذنین» في نظره ولأن ذنبهم هو عجزهم عن تشکیل قوة سياسية «طبقة بورجوازية من 
اللك من مقاومة هجومات الأرستقراطية القبلية» كا ذهب إلى القول بذلك لاکوست". 

كلا إن ابن خلدون م پنتقد «الحضارة»» ول یتحامل على سکان الدن و پصدر في 
هذا التحامل وذلك النقد. لا عن عوامل ذاتية أو تصورات احلاقية. ولا عن عوامل 


(۱) انظر موجزاً لرأي فون كريمر وغيره من الباحثين الأوروبيين حول «تشاژم» ابن خلدون في كتاب: 
محمد عبد الله عنان, ابن خلدون : حياته وتراثه الفكري. ط ۲ (القاهرة: المكتبة التجارية الكبرى؛ مطبعة 
مصر» ۰۱۹۵۲ ص ۲۱۷-۱11 . 


Yves Lacoste, Ibn Khaldoun; naissance de Phistoire, passé du Tiers-monde (Paris: 3) 
Maspêro, 1966), pp. 160, 163 et 170-172. 
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موضوعية » وظروف سياسية اجتماعية معينة . ۸ يفعل ابن خلدون ذلك. لسبب بسيط. 
أنه لم «ينتقد» وم «یتحامل». وإنما حلّل ظروفا اجتماعية وسياسية خاصة. وأبرز م 
مط من الحياة حاص بتلك الظروف نفسها. وبعبارة أخرى إن «الحضارة» التي شجبها ابن 
خلدون» وجعلها و عن هرم الدول واضمحلاهاء هي شيء آخر غير الحضارة بالمعنى 
الحديث والمعاصر. ف‌ذا يعني ابن خلدون ب «الحضارة» بالضبط؟ 
الحضارة كا يعرّفها صاحب المقدمة هى «التفنن في الترف واستجادة أحواله. والكلف 
بالصنائع التي تؤنق من أصنافه وسائر فر ا ¿ الصنائم المهيئة للمطابخ أو الملابس أو المباني 
او الفرش أو الآنية ولسائر أحوال المنزل». (ج ۰۳ ص ۸۷ إنها فط من العيش وأسلوب 
في الاستهلاك. خاص بالفشة الارستقراطية الحاكمة» ومن يدور في فلكها من الموالي 
والمصطنعين والموظفين الذين «يكسبون» عيشهم ب «مذهب غير طبيعي في المعاش» هو 
والإمارة» . إنها أسلوب حياة آولئك الذين يعيشون من «الجاه» فقط. أولتك الذين لا يعملون 
ولا ینتجون. في الوقت الذي يستهلكون فيه بغير حساب. 
هذا النمط من الحياة مفسد للعمران في نظر ابن خلدون. ولا كان العمران مادة 
وصورة» فان فساد العمران يعني فساد مادته وصورته. أما عن فساد مادة العمران» أي 
أشخاص البشر الذين هم قوام الاجتاع الانساني» فقد سبقت الإشارة إليه في فصل 
سابق"». وأما فساد صورة العمران» أي الدولت ب «الحضارة» فهذا ما سنشرحه الآن. 
عندما يجعل ابن خلدون «الحضارة» مسؤولة عن هرم الدولة وفسادهاء لا يقصد با 
«التفنن في الترف» فقط. بل يقصد في الدرجة الأولى ما يرافق ذلك «التفئن» أو ينتج عنه من 
تغيير في علاقات أفراد العصبية الحاكمة بعضهم مع بعض من جهة. وبیهم وبين العصيات 
المغلوبة المحكومة من جهة ثانية. وبعبارة أعمْ. يمكن القول إن الحضارة عند ابن خلدون 
تعني في هذا الجال. جال تطور الدولة. مجموع المعطيات السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
الي ترافق هرم الدولة وتلازمه ملازمة العلة للمعلول. فا هي إذن أبرز هذه العطیات 
السياسية والاجتاعية والاقتصادية؟ 


۲ - معطيات «حضاریة» خاصة 


إن الانتقال من خشونة البداوة إلى رقة ة الحضارةء يعني الانتقال من جتمع الحرمان 
الذي يشل فيه التضامن والالتحام السلاح الوحيد والفعال في صراع الانسان ضد الطبيعة 


وضد أنخيه الانسان من أجل البقاءء إلى مجتمع يغدو فيه الصراع. لا صراعاً من أجل 
البقاء» بل صراعاً من أجل «الجاه المفيد للمال». وبعبارة آخری أنه الانتقال من عام تسود فيه 
لحمة المصلحة المشتركة إلى عام يطغى فيه نزاع الصالح الخاصة وتناقضهاء وکا أن حشونة 


۳۳ 


البداوة تتعکس آثارها عل الياة السياسية والاجت‌اعية والاقتصادية: (العصبية - الساهمة م 
والمشاركة ‏ التناصر . . . )» فکذلك «رقة الحضارة» : 


أ - فمن الناحية السياسية أو التنظيمية : تتجلى آثار صراع الصالح الخاصة في 
«فساد العصبية». أي في تفكك ذلك اللحام الذي جعل من آفراد العصبية الثائرة المستولية 
على الحكم وحدة متجانسة جماعة یطغی فیها الأنا احمعي. ويسيطر فيها الأنا العصبى على 
الأنا الشخصي . هذه العصبية تفسد, وهذه الوحدة تنحل وتتفكك عندما تتمكن العصبة 
الستولية على الحكم من توطيد دولتهاء وتثبيت دعائم ملكهاء لأنها حینشذ تدخل في عالم 
آخرء عالم السباق من أجل «الجاه المفيد للمال» . 

إن العصبية تخدم المجموعة, أما الجاه فيخدم صاحبه فقط . والعصبية ليست هي 
النسب. بل إنها ثمرته. وثمرة النسب إنما تنضج ونوي أكلها عندما تكون هناك حاجة إلى 
التضامن والتعاضد من أجل حفظ البقاء أو من أجل المطالبة والسعي من أجل عيش أفضل . 
أما عندما تحقق المطالبة هدفها في الملك والسلطت فان التناصر ينقلب إلى تناحر والتعاضد 
إلى تخاذل» والكفاح الشترك من أجل المصلحة المشتركة يتحول إلى نزاع وصراع من أجل 
مكاسب شخصية ومصالح خاصة. وکا أن المصلحة المشتركة قد ربطت النسب البعيد 
بالنسب القريب» والفروع المخصوصة بالرئاسة بالفرع صاحب البيت» فإن هذا الصراع 
يسري مفعوله على مستوى البيت الحاكم» وعلى مستوى العصبية صاحبة ذلك البيت» ثم 
على مستوى العصبية الغالبة والعصبيات المغلوبة سواء بسواء. 

وهكذا تنحل تلك الوحدة السياسية التي تجسّدها الدولة, لأن الأساس الذي قامت 
عليه هذه الوحدة» قد انقلب إلى عكسه. إن الولاء في المجتمع العصبي. ليس ولاء لشخص 
ولا لمبدأء وإنما هو ولاء للمصلحة المشتركة التی يرى فيها کل شخص مصلحته الخاصة» التي 
م تتبلور بعد بالشكل الذي يكنه معه الدفاع عنبا. آما عندما تتبلور هذه المصالح الخاصة» 
وعندما يصبح في مستطاع الأفراد الدفاع عنهاء أو العمل على تحقيقهاء فان المصلحة المشتركة 
حينئذ تصبح غير ذات موضوع. كا أن الولاء ما يغدو لا معنى له. 


ب - ومن الناحية الاجتماعية : تتجلى آثار صراع المصالح الخاصة في كثرة 
الارن على الدولة. وني الحروب الأهلية التي لا بدا إلا لتقوم وتتوسع. وني النتائج التي 
تترتب عنها. لقد سبقت الإشارة من قبل إلى أن رجال العصبية الحاكمة يتوزعون بعد تمهيد 
الدولة وتوطيد املك على الكغور والمناطق البعيدة حيث ینوبود عن اللك ف حفظط الأمن 
وجباية الأموال . وعندما یدخل النزاع والشقاق البيت الحاكم» يكون هؤلاء الولاة أول من 
يستقل بالأمر» ويخرج عن حكم السلطة المركزية. فتنشأ هكذا دول «خاصة»» وامارات 
مستقلة تعمل كل واحدة منها على أساس آنا الجديرة بالملك العام » بعد أن ا ذلك 
«العقد الضمني» الذي كوجيه قامت دولتها العامة أول الأمر, 


وهكذا تقوم حروب أهلية تذکیها ثورات العصنيات الغلوبة» ما يضطر معه مُساحب 


۳۳۵ 


الدولة إلى الاستعانة بالوالي ومرتزقة الجند للدفاع عن نفسه ورأب الصدع في مملكته 
التداعیق وهكذا يدخل مع العصبيات المرتبطة معه بالنسب العام. ومع العصبيات الأخرى 
الثائرة المطالبة. في حروب أهلية متشعبة لا تنطفىء ء نارهاء لأن النصر فيها غالبا ما يكون 
«بالمطاولة لا بالمئاجزة». با لحرب الستمرة لا بالحرب الخاطفة . 


هذه الحالة الخطيرة من التمزق الاجتماعي تترتب عنها نتا ئج اجتماعية خحطرة» منپا: 
المجاعات الى شیب مها يقن الا اتم الل ار ت ا فى ابر 
الدولة من النقصان في الأموال والبایات آو الفتن الواقعة في انتقاض الرعايا وكثرة الخوارج 
هرم الدولة. فیقل احتکار الزرع غالا (...) وإذا فقد الاحتکار عظم توقع الناس 
للمجاعات فخلا الزرع» وعجز عنه أولو الخصاصة فهلکوا. وکان بعض السنوات والاحتکار 

مفقود» فشمل الناس الجوع (ج ۰۲ ص ۷۱۰). 

ومن آفات هذا التمزق الاجتماعي والسيامي «کثرة الوتان» وهي راجعة إلى كثرة 
المجاعات وإلى «كثرة الفتن لاختلال الدول فيكثر المرج والقتل» أو وقوع الوباء») «ويكثر 
العفن ويتضاعف فتكثر الحميات في الأمزجة وتمرض الأبدان وتهلك» (ج ۰۲ ص ,)7٠١‏ 


ج - وأما من الناحية الاقتصادية : فتتجلى آثار «الحضارة الفسدة للعمران» في 
حياة البذخ والترف من جهة. وفي مصادرة الدولة للأموال والأعمال من جهة أخرى. 

إن المدينةء والمقصود بها هنا العاصمة؛ تفرض على سكانها نوعاً معيناً من الحياة» 
يختلف اختلافاً كبيراً عن نمط الحياة السائدة في البادية. ويكون هذا الاختلاف أكبر وأوسع 
عندما يكون الوافدون على العاصمة هم أفراد تلك اللباعة التي جاءت لتحکم » الجاعة التي 
تعتبر میع اخيرات والأموال والقصور والضياع التي كانت للدول المغبارة مغنياً لما من حقها 
أن تتصرف فيه كما تشاء. وإذا كان الجيل الاول من هذه العصبة الوافدة من البادية إلى الدينة 
لتحكم وتملك. لا يتلاءم سرعة مح هذا النمط الجديد من الحياة. «حياة الترف والنعيم 
واخصب». فان اطیلین الثاني والشالث اللذين نشآ في أحضان الدينت وتربيا في القصور 
والضياع وبين الخدم والحشم» يجدان آنفسه| متلائمين «بالطبع» مع حياة الرفاهية هذه» وبما 
أي قد ورثا الملك والثروة معأ فإنبها يجدان آنفسها مدفوعين بطبيعة الخال إلى أن يصرفا بغير 
حساب » ويستهلكا بغر حدود. 

هذا من ناحية» ومن ناحية أخرى فإن احروب الأهلية ونشوب النازعات داخل البيت 
اک واعتاد صاحب الدولة على البذل والعطاء لكسب الأنصار والمؤيدين هنا وهناك من 
أهل عصبيته أو العصبیات الأخری؛ ثم إن اعتماده الكلي على الوالي والمصطنعين وابیند 
المرتزقة. . . كل ذلك يكلف خزینته ما لا طاقة ها به من الرواتب والأعطيات . 

إن ولاء هؤلاء وأولئك لصاحب الدولة يختلف اختلافاً جوهرياً عن ولاء أهل عصبيته 
وعشيرته . فعندما قامت الدولة كان جيع الأفراد القادرين على حمل السلاح من عصبيته جنودا 
يقاتل كل منهم من أجل المجموع دون أن يتلقى أجرة معينة» اا 


۲۳۹ 


مغانم توزع حسب القوانين والأعراف الجارية التي تقتضيها «الديموقراطية القبلية» . أما عندما 
ابذعر هؤلاء في الآفاق. وأخذو | في الاهتمام بمصالحهم الشخصية والاستقلال بالأقاليم» 
الشيء الذي جعل صاحب الدولة يلجأ إلى المرتزقة والوالي» فان الوضعية تختلف: إن العلاقة 
بين صاحب الدولة وجنده الرترقة تصیح ‏ » لا علاقة عصبية» علاقة تناصر وتعاضد کا كان 
الأمر أول الدولة مع عشيرته وأهل شوکته بل تصبح علاقته بجنده علاقة المؤجر بأجرائه. 
وعقدار ما تزداد حاجة صاحب الدولة إليهم » بمقدار ما یتقوی مرکزهم ویتسم نفوذهم 
ويصبحون خطراً على الدولة کلها . 

إن الحروب الأهلية المستمرةء والحنود المرتزقة الذين يشتطون في الطلب ثم إن حياة 
الترف والنعيم الي لا يستطيع صاحب الدولة ولا حاشيته الاستغناء عنپا» لكونها صارت هم 
وخلقاً وجبلة» هذه الأمور كلها تحتاج إلى المالء المال الكثير. . . فمن أين لصاحب الدولة 
بهذا الال الذي لا تزداد الحاجة إليه إلا تفاق؟ 


نعم. هناك المغانم التي غنمتها الدولة القائمة من الدولة السالفة» والتي لا بد أن 
يكون اليل الأول للدولة قد ترك مہا للجیل الثاني لكونه كان ما يزال على «خحلق 
البداوة» الذي يقتفي الاقتصار في النفقات على الضروري دون الكالي . ولکن هذه الغانم 
وما قد تتوفر عليه خزينة الدولة من عائدات الضرائب والبایات والغارم تنفذ في الطور الثاني 
من آطوار الدولة. طور العظمة والجد وما یرافقه من استفحال الترف وتشیید القصور وتخلید 
الاثار . وإذن فإن الجيل الثالث» جيل الطرم » سيحد خزائن الدولة فارغة أو تکاد» فتقع 
الدولة ف ضائقة ماليةء يزيد ف عمقها وخطورتها ما أشرنا إليه من «استحکام عواشد الترف 
فيهم»» وما تتطلبه الحروب الأهلية من مصاريف بالإضافة إلى أعطيات الجند المرتزقة 
المشتطين في الطلب . 

وأمام هذه الضائقة المالية الخانقة يضطر صاحب الدولة وحاشيته وجدوده إلى البحث 
عن مصادر أخرى» مصادر «غير طبيعية». للحصول على الال. ویعدد ابن خلدون الطرق. 
التي تلجأ إليها الدولة في هذه المرحلة من تطورهاء قصد الحصول علي الال كما يلي : 


)١(‏ الاكثار من الضرائب والمغارم : والزيادة على المقدار الذي تفرضه الدولة من 
المكوس على المنتوجات والبیعات, حيث يعمد صاحب الدولة إلى تكثير «الوظائف والوزائع 
على الرعايا والأكرة والفلاحين وسائر أهل المغارم». ثم تتدرج الزيادة فيها «حتی تثقل المغارم 
على الرعايا وتنبض». 

على أن هوض الرعایا سرعان ما يقاومه اند فتستمر الخارم في الزيادة «حتی تخرج 
عن حد الاعتدال جملة» فتذهب بذلك «غبطة الرعایا في الاعتار لذهاب الامل في نفوسهم 
بقلة النفع» (ج ۲ ص 11۸ ۔- 159). 


(۲) المصادرات: وإذا تقاعس الناس عن العمل وذهبت غبطتهم في الاعتهار قلت 


۳۳۷ 


عاصيل الضرائب وأصبحت الزيادة فيها لا تجدي شيئاً. وحينئذ يعمد صاحب الدولة إلى 
طريق ثانية للحصول على الالء طريق المصادرة العلنية المكشوفة . 


والمصادرة أنواع وأشكال: 


- منها مصادرة أصحاب الجاه لمن دوجم ممن نمت ثروتهم بالتجارة أو الامارة أو غيرهما. 
وذلك لأن «الحضري إذا عظم وله وكثر للعقار تأثله وأ صبح أغنى أهل المصرء ورمفته 
العيون بذلك. وانفسحت أحواله في الترف والعوائد. زاحم 5 الأمراء وغصوا به. ولا في 
طباع البشر من العدوان تمتد أعينهم إلى تملك ما بيده وينافسون فيه ويتحيلون على ذلك 
بكل مکن. حتى يحصلوه في ربقة حكم سلطاني وسبب من المؤاخذة ظاهرق ينتزع به ماله» 
(ج ۳ ص ١ل8).‏ 


- ومنها مصادرة صاحب الدولة للموظفین الذین آثروا بسبب وظائفهم لانه يعتبر 
نفسه «أحق : بتلك الأموال الي اکتسبت في دولة سلفه وبجاههم فیصطلمها. وینتزعهامنبم 
لنفسه شيئاً فشيئاً. وواحد! بعد واحدة على نسبة رتبهم وتنكر الدولة هم» (ج ۰۲ 
ص ۱۷۲). وکا يعمد صاحب الدولة إلى مصادرة أموال الموظفين الذين أثروا في عهد 
أسلافهء يعمد أيضاً إلى انتزاع ما بأيدي موظفيه هوء من الأموال التي حصلوا عليها «بكثرة 
الجباية وكونها بأيدهم» وبا اتسع لذلك من جاههم. فیتوجه إليهم باحتجان الأموال من 
الجباية » وتفشو السعاية فیهم بعضهم من بعض. للمنافسة واطقد. فتعم النکبات واحدا 
رخا إلى أن تذهب ثروتهم وتتلاشی أحوالهم» (ج ۲ ص 1۹۷ . 

(۳) احتکار التجارة وأنواع من التحایلات : ومن الأسالیب التي تلتجأ إليها الدولة في 
هذا الطور» من أجل جمع الال مضايقة التجار في تجارتهم. مضايقة تدي إلى افلاسهم 
حتاً. من هذه المضايقات الشبيهة بالمصادرات «شراء ما بأيديهم بأبخس الأثيان» ثم فرضص 
البضائع عليهم بأرفع الأثان على وجه الخصب والإكراه في الشراء والبيع (...) وقد يعم 
ذلك أصناف التجار المقيمين بالدينة والواردين من الآفاق بالبضائع» وسائر السوقة وأمل 
الدكاكين في الماكل والفواکه» وأهل الصنائع فيا يتخذ من الآلات والمواعين؛ فتشمل الخسارة 
سائر الأصئاف والطبقات وتتوالى على الساعات. وتجحف برؤوس الأموال ولا جدون عنها 
وليجة إلا القعود عن الأسواق لذهاب رؤوس الأموال في جبرها بالأرباح* ويتثاقل الواردون 
من الآفاق لشراء البضائع وبيعها من أجل ذلك فتكسد الأسواق ويبطل معاش الرعاياء لأن 
عامته من البيع والشرای وإذا كانت الأسواق عطلا منهبا بطل معاشهم وتنقص جباية 
السلطان أو تفسد. . . ويؤول ذلك إلى تلاشى الدولة وفساد عمران المدينة» ويتطرق هذا 
الخلل بالتدريج ولا ا (ج ۰۲ ص 1۸۰). 


(4) يرى د. علي عبد الواحد وافي محقق المقدمة أنه لا بد أن يكون في هذه العبارة الغامضة سقط . 
ولذلك يقترح تصحيحها كا يلي: «لذهاب رؤوس الأموال والعجز عن جبرها بالأرباح» . 


۳۳۸ 


ومن أنواع هذه المضايقات أيضاً «استحداث التجارة والفلاحة للسلطان على تسمية 
الجباية (. . . ) فيأخذون (السلطان وحاشيته) في اكتساب الحيوان والنبات لاستغلاله في شراء 
البضائع والتعرض ہا والة الأسواق». وهذا يفسد على الرعية عيشها لأن «الرعايا متكافئون 
ف اليسار متقاربون» ومزاحمة بعضهم بعضاً تنتهي إلى غاية موجودهم أو تقرب. وإذا رافقهم 
السلطان في ذلك وماله أعظم كثيرا منهم. فلا يكاد أحد منهم يحصل على غرضه في شيء 
من حاجاته, ويدخل على النفوس من ذلك غم ونكد» ثم «إذا حصل فوائد الفلاحة ومغلها 
كله من زرع أو حرير أو عسل أو سكر أو غير ذلك من آنواع. الغلات. وحصلت بضائع 
التجارة من سائر الأنواع , > فلا ینتظرون به حوالة الأسواق ولا نفاق البياعات, » لا يدعوهم إليه 
تكاليف الدولت فيكلفون أهل تلك الأصناف من تاجر أو فلاح شراء تلك البضائع. ولا 
يرضون في أثمانها الا القیم وأزيد فيستوعبون في ذلك ناض أموالهم (الدرهم والدينار)» وتبقى 
تلك البضائم بأیدییم عروضا جامدة ویکشون عطلا من الادارة التي فيها كسبهم ومعاشهم. 
وربما تدعوهم الضرورة إلى شيء من الال فیبیعون تلك السلع على کساد من الأسواق بابخس 
ثمن (. . .) ويتعدد ذلك ویتکرر. ويدخل به على الرعايا من العنت والمضايقة وفساد الأرباح 
ما يقبض آمالهم عن السعي في ذلك جملة. ويؤدي إلى فساد الجباية: فان معظم الحباية ما 
هي من الفلاحين والتجارء لا سيم بعد وضع المكوس وغو الجحباية مها. فإذا انقبض الفلاحون 
عن الفلاحة. وقعد التجار عن التجارة. ذهبت اللحباية جملة أو دخلها النقص المتفاحش» 
(ج ۰۲ ص ۱۷۲ - ۱۰۷۳). 

(4) الخدمة ومصادرة الأعمال: يضاف إلى ذلك كله ما يعمد إليه صاحب الدولة وغيره 
من أصحاب اباه من فرض الخدمة المجانية على الرعايا في جیع حاجاتهم «من ضروري أو 
حاجي أو کمالي. فتحصل قيم تلك الأعمال من كسبه» وجميع ما شأنه أن تبذل فيه الأعواض 
من العمل يستعمل فيها الناس من غير عوض. فتتوفر قيم تلك الأعمال عليه؛. 

وهذا «من أشد الظلامات وأعظمها في افساد العمران». إن «تكليف الأعمال وتسخير 
الرعايا بغير حق» يفسد الرزق. «لأن الرزق والكسب إغا هو قيم أعيال أهل العمرانء فإذا 
مساعيهم وأعماطم كلها متمولات ومكاسب لهم. > بل لا مكاسب لهم سواها. . . فإذا كلفوا 
العمل في غير شأنهم واتخذوا سخريا في معاشهم؛ عل عسي ی ميم 0 
وهو متمولهمء فدخل عليهم الضرر وذهب هم حظ كبير من معاشهم. بل هو معاشهم 
جلة. وإن تكرر ذلك عليهم أفسد آمالهم في العیارت وقعدوا عن السعي فيها جلف فأدى 
ذلك إلى انتقاص العمران وتخريبه» (ج ۰۲ ص ۱۸۳ - ۱۸6). 


H#‏ ¥ كنا 
وعلى العموم أن سياسة صاحب الدولة وحاشيته في هذه المرحلة من مراحل قطور 
الدولة» سياسة مبنية على «العدوان على الئاس في أموالهم». وهذا العدوان يذهب «بآماهم في 
تحصيلها واكتسابها با يرونه حينشذ من أن غايتها ومصيرها انتهابپا من أيديهم. وإذا ذهبت 
آماهم في اكتسابها وتحصيلها انقبضت أيديهم عن السعي في ذلك (. . . ) والعسران ووفوره 


۳۳۹ 


ونفاق أسواقه ما هو بالأعمال وسعي الناس في المصالح والمكاسب ذاهبين وجائين. فإذا قعد 
الناس عن المعاش» وانقبضت أيديهم عن الکاسب. كسدت أسواق العمران وانتقضت 
الأحوال وابذعر الناس في الآفاق من غير تلك الايالة في طلب الرزق فيها حرج عن نطاقها. 
فخفٌ ساكن الط وخلت دیاره. وخربت أمصاره» واختل باختلاله حال الدولة 
والسلطان لا أنها صورة للعمران تفسد بفساد مادتها ضرورة» (ج ۰۲ ص *1۸). 

وهکذا یتضح أن الدولة يمكن أن تتلاشى تلقائياً عندما تعجز عجزاً كلياً عن السيرء 
عندما يقعد أفراد رعيتها عن العمل. ويفر أصحاب الأموال بأموالحهم. وتغادر القبائل 
أراضيها ومراعيهاء ولا يبقى في ! إيالتها إلا مستضعف أو عاجر. حیشذ يضعف شأنها 
وتنخفض مواردها كلية فتصبح عبئا على صاحبهاء بل يصبح هو نفسه عبئاً ثقيلاً على نفسه» 
على امكاناته رقدراته فيترك الملك وينسحب أو يقتل. فتسقط الدولة ‏ بمعنى سلطة العصبية 
۱ الحاكمة التي تلاشت - ويبقى الأمر نوضی» م وینقسم امل العاصمة على 
أنفسهم» کل يتحزب ویتعصب لنفسه ولقریبه باللسب أو بالصهر» فینصضب الأعيان آنفسهم 
افك ومو كال «وربما يسمو بعض هؤلاء إلى منازع الملوك الأعاظم أصحاب القبائل والعشائر 
والعصبيات والزحوف والحروب والأقطار والمالك. فینتحلون بها من الجلوس على السرير 
واتخاذ الآلة وإعداد المواكب للسير في أقطار البلد والتختم والحسبة والخطاب بالتهويل ما 
يسخر منه من يشاهد أحواهم لا انتحلوه من شارات الملك التي ليسوا لما بأهلء إنما دفعهم 
إلى ذلك تقلص الدولة والتحام بعض القرابات حتى صارت عصبية) (ج ۲ ص 28681١‏ وما 
هي من العصبية في شیء. إذ العصبية على الحقيقة لأهل القبائل والعشائرء لا لأهل المدينة 
وسكان الحضر. 1 


# له # 


يتضح ها سبق أن عبارة ابن خلدون المشهورة: «الحضارة مفسدة للعمران» تحمل معنى 
خاصا: 

١‏ - إن «العمران» المقصود هناء ليس أي ر بل عمران العصبية الحاكمة المؤسسة 
للدولة. لقد كانت هذه العصبية عندما كانت تعيش في البادیقف وأيام تأسيسها للدولة» جماعة 
بشرية واحدة مستقلة بانساها متميزة ريط تا ملتحمة بعلاقات التعاون والتعاضد 
السائدة فيها. ولکنبا عندما حققت غايتها من الملك والدولت وارغت في أحضان «الحضارة» 
.بدخوطا حياة المدينةء حياة الاختلاط والتنافس واختلاف المصالح » وتضارب الأهواء 
والمشارب» تفككت وحلتهاء وانحلٌ كيانهاء وانهارت شخصيتها. ... وسقطت دولتهاء وكان 
مآل أفرادها التقتيل والتشرید. أو المرب والتنكر والالتصاق بالعصبيات الأخرى ثم الاندماج 
فيها: حدث هذا لعصبية بني الزبير وبني هاشم عندما تغلبت عليهه| عصبية بني أمية» وحدث 
نفس الشيء للامویین أنفسهم عندما انتصرت الدعوة العلوية العباسية على يد الفرس؛ 
فانحلت قواهم وتشتت جموعهم إلا ما كان من فريق منهم هاجر إلى الأندلس حيث أقاموا 
الدولة الأموية هناك . ونفس الشيء حصل كذلك للفرس عقب تغلب الأتراك عليهم. أما في 


۳۰ 


المغرب فإن عصبية الملثمين من صنهاجة الذين أقاموا الدولة المرابطية قد انحلت وتفرّق 
شملها عندما تغلبت عليها عصبية ة أهل مصمودة أصحاب الدولة الموحدية . ومثل ذلك حصل 
مؤلاءء فا أن سقطت دولتهم حتى انقرض کیام و تقم لهم قائمة ف المغرب الأقصى . أما 
في افريقية فقد انقرض الحفصيون بانقراض دولتهم . .. وهكذا دواليك. 

۲ - هذا من حيث فساد مادة العمرانء أي الكيان الاجتماعى الخاص بالعصبية الحاكمة 
أما من حيث فساد صورة العمران الذي أقامته تلك العصبية» فإن سقوط دولتها يعني في 
الغالب تخریب آثارها العمرانية والاجتاعية والاقتصادية والثقافية بخراب عاصمتها وتشتت 
أهلهاء وبعبارة موجزة انپیار حضارتها. ذلك لآن الدولة القائمة بعدهاء تكون في أول 3 
بدوية» «فتکون أحوال الدولة السابقة منكرة عند أهل الدولة الجديدة» ومستبشعة وقبيحة 
وخصوصاً أحوال الترف»» ذلك لأن «طبيعة الدولة المتجددة عو آثار الدولة السابقة» (ج ۰۳ 
ص ۸۸۲ - 8817). أما الرعايا فهم «تبع للدولة. فيرجعون إلى خلق البداوة. ما طوعا لما في 
طباع البشر من تقليد متبوعهم. أو كرها لما يدعو إليه خلق الدولة من الانقباض عن الترف 
ف جمیع الأحوال» (ج ۰۳ ص ۹۸۱). 

لكن أهل هذه الدولة الناشئة لا يبقون محتفظين ب «حشونة البداوة» إلى الأبد» بل 
سرعان ما «تنشأ لهم بالتدرج عوائد آخری من الترف. فتکون عنها حضارة مستأنفة» (ج ۰۳ 
ص ۰.۰۸۸۲ . الحضارة التي ستفسند عمرانهم هم أيضاً. . .وهکذا دواليك . 

نحن هنا إذن» أمام حركة داثرية. السژول عنها ليس العصبية» بل الترف الذي 
«يكسر من سورة العصبية). و «الحضارة» التي تفسد مادة العمران وصورته. . إن ههنا 
«شيعاً لا يتحرك ولا يسير»! لاذا لا يستمر الترف وهو الذي «يزيد الدولة في أوها قوة إلى 
قوتبا»؟ وج ۲ ص )٤۹۲‏ لاذا لا تتصل الدولة ويتعاقب ملوكها باستمرار فترسخ الحضارة 
«باتصال الدولة ورسوخها؟ (ج ۰۳ ص ۸۷۱). 


لعل في خاتمة هذه الدراسة ما سيلقي بعض الأضواء على هذه الأسئلة. 
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الم لقص السا دس کش 


وة الفخكرالخإنوي ... 
الما لافيضادى 


قبل الانتقال إلى خاتمة هذه الدراسة» حيث سنحاول استخلاص النتائج النبائية 
للبحث. قد يكون من المفيد أن نقف وقفة قصيرة ل را 
في الفصول السالفت من آراء ونظريات ضمنها ابن خلدون مقدمته الشهورة. وجعل مها 
أهم المسائل التي يتناولها علمه الجديد بالدراسة والبحث. 


١‏ في اطار النظرية العامة 


ولعل أولى النتانج التي آظهرتها لنا هذه الدراست. هي وحدة الفكر الخلدوني» وتناسق 
أجزائه: إن جميسع کار والآراء التي أدلى بها ابن خلدون في فصول مقدمته. لما مکانها 
الخاص اء في نسق تفکیره. في بناء نظریته العامة التي تدور حول الدولة باعتبارها تجسیدا 
لحركة التاريخ . وهكذا اتضح لناأن أبحاث المقدمة التي يعتيرها بعض الباحثين «مباحث 
استطرادیة» كالمقدمة السادسة «في حقيقة النبوة وأصناف المدركين للغیب». والفصل الخاص 
بالخلافة ومتعلقاتها. والفصل الذي يتحدث فيه عن «المهدي النتظره. والفصل الذي يليه. 
وموضوعه «حدئان الدول والأمم»» وغير هذه وتلك من النسيول الي يجعلها البعض خارج 
نطاق «العقلانية الخلدونية». اتضح لنا أن هذه المباحث كلها متصلة أوثق اتصال بالوضوع 
الأساسي» ونعني به : العصبية والدولة. 


أ حقاً إن العصبية هي الأساس الذي يقوم عليه التفسير الخلدون ب لقيام الدول 
وسقوطهاء وبالتالي فركة التاريخ في الاسلام . ولكن ما أن هناك تأثيراً متبادل سين العصبية 
والدين» في تاريخ الجتمع العربيء كا يقرر ابن خلدون بقوة ووضوح» فلقد كان لزاماً 
عليه. وهو الذي از نفسه بالنظر إلى وقائع العمران كا حدثت بالفعل» أن يبحث في أصل 
التأثر الروحي والاجت‌اعي للدین» فیشرح «حقيقة النبوة» ليبرهن على امكانية «إدراك الغيب» 


۳:۳ 


0 البشر في هذه الامكانية» ويبين الصحيح منبا من الكاذب» وما يكون لذلك كله من 

نج تنعكس على حياة الأفراد وسلوكهم الشخصي والاجتماعي . إن بحثه في هذه المسائل هو 
ف 2۳ مقدمة لبيان تأثير العامل الديني بمعناه الواسع > في الفاعليات الاجتباعية» خاصة 
مع قاعلية الغضبية > تاثیرا أدى إلى جمع العصبيات الحربية وقيام الدولة الاسلاميت دولة 
اخلافة . وبا أن دولة الخلافة هذه لم تطل إلا مدة يسيرة من السزمن» فلقد كان عليه أن 
يبحث في تأثير العصبية على هذه الدولت. مما جعلها تنقلب آخیرا إلى «ملك عضوض». ولا 
كان الناس في عهده. والعهود السابقة له يأملون وينتظرون انبعاث «الحق» من جدید» 
وقيام دولة الخلافة مرة أخحرى. على يد «الهدي النتظرب وقد أدى بهم هذا الانتظار إلى 
الانشغال ب «حدثان الدول» والتكهن بآمادها وآجالماء فقد كان علیه. وهو الذي ربط الدولة 
وأطوارهاء بالعصبية وأحواها أن يشرح امکانیة. أو عدم امكانية, قيام هذا «المهدي 
النتظر»» ومدى صحة أو عدم صحة» التكهن بأعهار الدول وأوقات اضمحلالما وزواطاء 
مستنداً في ذلك كله إلى النظرية الام نظرية العصبية . 

وهكذا فان آراء ابن خلدون في المسائل المشار إليهاء ليست آراء «استطرادیة» ولا 
أفكاراً مقصودة لذاجباء حتى نجعل منها «الجانب اللاعقلاني» في تفكير ابن خلدون. بل إنها 
تفسير و «تعلیل» لوقائع عمرانية شهدها عصره والعصور السابقة له وبالتالى كانت «عوارض 
ذاتية للعمران». كان لا بد للعلم الحديد أن يتناوها بالدرس والتحليل» ما دامت مهمته 
البحث ف کل ما یعرضص للاجتماع الانساني جفتضی طبعه» من الأمور والأحوال. 

ب هناك من الباحثينٍ من يعمد إلى فصل آراء ابن خلدون الاقتصادية» عن بقية 
آرائه الآخحرى» ويجعلها EN‏ لدراسة قائمة بذاتهاء وكأن الرجل عام من علماء الاقتصاد» 
أو أنه قد اهتم بالجانب الاقتصادي من النشاط البشري» اهتاماً خاصاً مستقلا . وفي رأینا أنه 
على الرغم ما تتيحه عملية الفصل هذه من امكانية التعمق في ابراز أهمية ملاحظات ابن 
خلدون في الميدان الاقتصادي والمالي فإنها عملية تنطوي على خطرين كبيرين: تجرئة الفكر 
الخلدوني آولاً ثم المبالغة ثانيء في تقدير «آرائه الاقتصادية» بشكل يخرج بها عن نطاقها 
الذي وضعها فيه . 


وکا رأينا 5 الفصول الأخيرةء فان ما يمكن أن يوصف بأنه «آراء اقتصادية خحلدونية»» 
مرتبط ارتباطاً عضوياً بنظریته في العصبية وفاعليتهاء والدولة وأطوارهاء فکیف يكن الحديث 
إذن عن آراء اقتصادية لابن خلدون. في حين أن الرجل إنما كان يصف ما يحصل للدولة عند 
بدايتهاء وما يحدث لا وفيها أثناء بلوغها طور عظمتهاء وحين دخوفا مرحلة هرمها ووقت 
اضمحلاها؟ إن آراء ابن خلدون الاقتصادية ‏ إذا جاز هذا التعبير- مرتبطة 0 لا 
انفصام له بنظريته العامة في العصبية والدولة. ومن ثمة فان دراستها يجب أن تتم 
ET‏ النظرية ذاتها. 

اج بعض الباحثين ينحون منحى آخرء فیعمدون إلى تخصيص دراسات مستقلة لآراء 
ابن خلدون في «التربية والتعلیم» . 
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والحقيقة ‏ فيا نری - أن ابن خلدون لم تكن له نظرية خاصة به في هذا الوضوع. فهو 
في هذا الیدان اما يصف طرق التعليم السائدة في عصره. واختلافها باختلاف العمران في 
الدول الاسلامية إلى عهده رابطا وصفه هذاء باختلاف أحوال العمران في طور البداوق 
عنها في طور احضارة وإما يتحدث بایجاز. هنا وهناك عا يجب أن يكون عليه منهج 
التعليم. وني هذا المجال نجده ‏ في الغالب ‏ ينقل عن أسلافه مفكري الإسلام خاصة منهم 
الخزالي والقاضي أبا بكر بن العربي (ج ۰4 ص ۰)۱۲:۲ بل إنه ينقل عن أرسطو دون أن 
يذكر اسمه. وهكذا فإذا كان لا بد من دراسة هذه الآراء. فلندرسها منسوبة إلى أصحاهاء 
ومن خلال مژلفاعهم« 

على أن الذي حمل ابن خلدون على ذکر هذه الوضوعات وأمثالهاء في مقدمته هو ما 
يقرره من أن «التعليم والعلم من جملة الصنائع» و «أن العلوم إنما تكثر حيث يكثر العمران 
وتعظم الحضارة. . . والسبب في ذلك هو أن تعليم العلم.. . من جملة الصنائع... وأن 
الصنائع اما تكثر في الأمصار. وعلى نسبة عمرانها في الكثرة والقلة والحضارة والترف تكون 
نسبة الصنائع في الجودة والكثرة لأنه أمر زائد على المعاش. . .» (ج ۰۳ ص .)44٠‏ فالمسألة 
بالنسبة إليه هنا داعلة في نطاق «ما فرعن ليران یه من ارال تسج د دون الذولة 
طور الحضارة والترف» ومن ثمة فهي ذات صلة وثيقة بنظريته العامة في العصبية والدولة» 
مثلها في ذلك مثل تطور اللغة وآدامهاء وذ al‏ والزجل الشعبي . 


- نقطة البداية والغباية 


والنتيجة الثانية التي نريد تأكيدها هناء هي أن علم العمران الذي جعل صاحبه 
موضوعاً له : : «الاجتماع الانساني . . وما يلحقه من العوارض والأحوال لذاته واحدة بعد 
آخری. ..» مثل السوشش والتانس. والعصبیات وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على 
بعض» وما ينشأ عن ذلك من الملك والدول ومراتبهاء وما ينتحله البشر باعاهم ومساعیهم 
من الکسب والعاش والعلوم والصنائع» وسائر ما حدث في ذلك العمران بطبیعته من 
الأحوال. . ۰ هذا العلمء > لا عهدف في الحقيقة إلى دراسة الجتمع البشري بهذا الشکل 
الواسع الشامل» دزافة اب ناوید عضا بل إن الغرض الأساسي منهء والحور الرئيسي 
ال تدور حوله مسائله ومباحثه هو بیان : «أحوال مبادیء الدول ومراتبها. ۲ وأسباب 
تزا مها أو تعاقبها. . . وعلة الوقوف عند غايتها. 6 اله وا آقبرب إل من 
فلسفة التاريخ » على الرغم من ضعف إطاره الفلسفي » وخلوه من أي أساس ميتافيزيقي . 

لقد ابتعد ابن خلدون عن كل أساس ميتافيزيقي في «فلسفته التاریخیة» لينصرف إلى 
تشييد علمه الجديد؛ على أساس واقعة اجتاعية, كانت طاغية ملموسة في عصره واقعة 
الرابطة العصبية . 


الغزالي» من خلال النصوص التي آوردها د. شلبي في كتابه القیم : تاريخ التربية الاسلامية. 


۱1۰ 


وكيا رأينا خلال الفصول الماضيةء فان «الخاتم السحري» الذي فسر به ابن خلدون ما 
كان یلك عليه اهتامه من كيفية بداية الدول» وأسباب عظمتها وجدها. وعوامل انحطاطها 
واضمحلالماء هو العصبيت والعصبية وحدها. 

وهكذا فان «مبدأ» قيام الدولة إنما هو العصبية القوية المطالبة: «فبهذه العصبية يكون 
تمهيد الدولة وحمايتها من آوفا» رج ۰۲ ص 414). كما أن مراتب الدول واتساع ايالتها 
مرهون بقوة العصبية «التي إنما هي بكثرة العدد ووفوره» ولذلك كان «عظم الدولة واتساع 
نطاقها وطول أمدهاء على نسبة القائمين بها في القلة والكثرة» (ج ۰۲ ص .)٤۷٤‏ وكانت 
«آثارها كلها على نسبة قوتها في أصلها» (ج ۰۲ ص 545). أضف إلى ذلك أن السر في 
«تراحم الدول» راجع إلى «أن كل دولة لها حصّة من المالك والأوطان لا تزيد عليها. . 
والعلة الطبيعية في ذلك هي قوة العصبية من سائر القوى الطبيعية وک فرط يسدق عكزا فون 
من الأفعال فشأنها ذلك في فعلها» (ج ۲. ص 1۷۲ - ۰)4۷۳ أي لا بد أن ينتهي تأثير هذه 
القوة إلى اية يقف عندها. 

ليس هذا فحسب. بل إن السبب في تعاقب الدول» في قيام مالك وسقوط أخرى» 
مرتبط بالعصبية أيضاً. وهكذا ف «الدولة ما أعمار طبيعية کا للأشخاص» (ج ۰۲ ص 1۸5) 
لا تتعداهاء «لأن عمر الحادث ‏ أي الوجود الحدث - من قوة مزاجه ومزاج الدولة اما هو 
العصبية) (ج ۲ ص ۷۵). واذا فسد الزاج» وهو هنا العصبية» فسدت الدولة حتما 
وتداعت إلى السقوط والاهیار التام لتترك الميدان لقيام دولة جديدة بعصبية جديدة قوية. 


وعل الرغم مما في هذه الآراء من جدة وطرافة» وعلى الرغم من الدور الخطير الذي 
لا ینکر» والذي يعزوه ابن خلدون للعصبية. عند تحليله لحوادث التاريخ الاسلامي مشرقاً 
و فإن هذه النظرية لا تخلو من تقاط غامضة» بل ابا بمقدار ما تنتزع الا عجاب 
بمقدار ما تطرح من إشكالات وتثير من تساؤلات . 


رابطة قبلية إلى قوة سياسية للمواجهة والطالبة. والسعي وراء السلطةء ومن ثمة تأسيس 
والسلطان؟ ولاذا «تفسد» الدولة وتبز بفساد العصبية؟ 


وفي كل مرة حاولنا فيها تلمس الجواب عن سؤال من هذه الأسثلةء استناداً إلى 
تحليلات ابن خلدون نفسهء كنا نصطدم بحقيقة هامة» وهي أن العصبية في الحقيقة, لا 
تعدو أن تكون اطارا تنظيمياً تلتكم فيه فاعليات البسدوء وتنتظم داخله سای سوت 
القبلي الذي لا يفرق بين أهله إلا الانتساب إلى هذه العصبية أو تلك. أما الوقود الحرك 
لتلك الفاعليات والعلاقات» فهو شي آ غر الست لل أو عاق فسان انه التهديد 
الذي تتعرض له الصلحة الشتركة للعصبية. والذي یعرض كيانبا للخطره عندما يتعلق 
الأمر بالصراعات القبلية الحضة. آما عندما تتطور هذه الصراعات» بفعل هذا العامل أو 


۳:۹ 


ذلك إلى الطمع في «الضارة» والتمدن الذي هو «غاية للبدوي يجري إليهاء وينتهى بسعيه 
إلى مقترحه منبا» (ج ۰۲ ص ۰4۱۳ فإن الوقود المحرّك لفاعليات البدوء التي تكتسي 
حينئذ صبخة سياسية واضحة. هو ما يتراءى لهم من امكانية الحصول على «حصب العيش 
والتفنن ف الترف والنعیم». وهکذا تلتحم عصبياتهم وتصبح «الغاية الي تجري إليها هي 
الملك». . . «فان آدرکت الدولة في هرمها ولم يكن ها مانم من آولیاء الدولة أهل العصبیات 
استولت عليهاء وانتزعت الأمر من يدهاء وصار اللك أجمع ها» (ج ۰۲ ص .)٤٤١‏ 


وهنا تبدأ «الدورة العصبية» سبرها: 


تبدأ الدولة قوية متهاسکت لأن الأنا العصبى مسيطر على الأنا الشخصىء لأن المصلحة 
المشتركة للعصبية الحاكمة تسيطر على المصالح الشخصية التي لم تأخذ في التبلور بعد ولان 
العلاقات السائدة داخل هذه العصبية المؤسسة للدولة هى علاقات «المساهمة والشارکة» في 
الفوائد المادية والمعنوية» في «امحاه المفيد للمال». نها نفس العلاقات التي مكنتها من الانتصار 
في «جريها نحو الملك». وهي علاقات تعاون وتضامن وتناصر. 

۱ ولكن ما أن تستقر الدولة ويبدأ أهلها بمختلف فشاتهم في استثار الملك الذي تعاونوا 
جمیعا غلی تحقيقه. وني جني ثمرات الجاه الذي حصلوا عليه بسیوفهم ورماحهم. حتى تبدأ 
تلك العلاقات ف التفكك والانحلال فيحل التنافس والصراع محل التناصر والتعاضد 
ويستمر ذلك إلى أن ينتهي بهم الأمر إلى فساد عصبيتهم جملة فيكثر الشوار والمطالبون» 
ومعظمهم من صفوفهم وفروع عصبيتهم » وحينئذ يستبد رئيس العصبة المنحلة بالأمر «ويأي 
خلق التأله الذي في البشر»ء وينقلب حكمه إلى «ملك مستبد» ويعمد إلى الموالي والمرتزقة 
يضرب بهم زعماء عصبيته ورؤساء العصبيات الأخرى التي كانت من قبل متحالفة معهاء 
والتي صارت الآن تشق عصا الطاعة, الواحدة تلو الاخری, مائلة نحو هذا المطالب تارةء 
ومنحازة نحو هذا الثائر تارة أخري. وتكون النتيجة سقوط صاحب الدولة تحت رحمة هؤلاء 
الجند الذين يشتطون في الطلب. طلب المال باخصوص, مع ما يرافق ذلك من قلة الموارد 
والجبايات ؤكثرة الخرج والنفقات بسبب عوائد الترف التي استحکمت. فتقع الدولة في ضائقة 
مالية تنتهي بها إلى الإفلاسء وبالتالي إلى الانحلال واطرم والاضمحلال. وحينئدذ يتهيأ ظرف 
«ثوري» جدید يغري العصبیات الأخرى باطري وراء غايتها من الملك والسلطان فالترف 
والنعیم. . . وهکذا دواليك . 

وإذن فإن نقطة النهاية والبداية معا. هي هذا الترف والنعيم. هذه «احضارة» الفسدة 
للعمران: «الحضارة» تستهوي البدو فتلتحم عصبياتهم للجري نحوها و «الحضارة) تفسد 
طباع البدو فتنكسر عصبيتهم ويختل عمرانهم وتسقط دولتهم . 


هنا یکمن رأس المشكل : إن الدولة تبرم وتسقط لا لأن عصبية جديدة قامت مطالبة 
بالملك فغلبتهاء بل إن هذه العصبية الجديدة إنما تقوم بالمطالبة لأن الدولة القائمة هرمت 
وتداعت إلى السقوط. إن هرم الدولة ليس نتيجة لفساد عصبيتها وكثرة الخارجين عليهاء بل 
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إنه هو نفسه السبب في كل ذلك. أما علة هذا الهرم فهو ليس شيئاً آخر غير «الحضارة» 
بالذات . 

من هنا يجب أن نتلمس الحل لتلك المشكلة التى طرحناها في التمهید الذي قدمنا به 
هذا القسم والتي كنا قد صغناها في السؤال التالي: لماذا كانت حركة التاريخ التي جسدها 
ابن خلدون في الانتقال من البداوة إلى الحضارة عبر الدولة» حركة دوريةء لا حركة 
مستقيمة ؟ 


۳- الصراع العصبي . . . والعامل الاقتصادي 


إن الجواب الذي بقدمه لنا ظاهر نصوص القدمة یتلخص في أن «الدولة بالحقيقة 

الفاعلة في مادة العمران إثما هي العصبية والشوکة». وهذا يعني أن القوة الذاتية للعصبية 
هي السژولة عن قيام الدول وسقوطها. عن اتساع رقعتها وزوال نفوذهاء وبالتالي فان 

العصبية هي الحرك الفعلي للتاريخ » وإنها هي التي تحدّد جراه ومسيرته . ولکننا عندما أحذنا 
في تحليل آراء ابن خلدون في العصبية والدولة» تبين لنا أن هناك عاملا آخر هامء ذا صبغة 
اقتصادية واضحة يجب ادحاله ف الحساب. والا بقينا ندور مع «الدورة العصبية» من غير 
جدوى. 

غير أنه يجب أن لا ننساق هناء ونحن نؤكد أهمية إبراز ابن خلدون للعامل الاقتصادي 
في سياق تحليله للصراع العصبي . إلى تأويل آرائه تأويلا لا يتفق مع تصور صاحب المقدمة 
للأمور. ذلك لأنه على الرغم من إبرازه لأثر العامل الاقتصادي في بعض الظواهر 
الاجتماعية , فإنه لم يتخذ منه العامل الحاسم. إن العامل الاقتصادي عند ابن خلدون ليس 
دوماً سبباً. بل قد يكون كذلك كا هو الشأن بالنسبة إلى بعض مظاهر البداوة واحضارف 
كما قد يكون نتيجة كما هو الأمر بالنسبة إلى السلطة. إن السلطة عند صاحب المقدمة ليست 
نتيجة السيطرة الاقتصادية » بل إن السيطرة الاقتصادية أو الثروة على العموم هي نتيجة 
للسلطة أي لقوة العصبية الحاكمة. 

وإذا كان ابن خلدون يعزو للخصب والجوع تأثيراً واضحاً في السلوك والوعي 
000 فان مسلك هذا التأثير إلى وعي الانسان يأخذ طريقه إليه عن طريق جسمه 

شرة: «إن كثرة الأغذية وكثرة الأخلاط الفاسدة العفنة ورطوبتهاء تولد في الجسم فضلات 
ل لك ویتبع ذلك انکساف الألوان وقبح الأشكال من 
كثرة اللحم. . . وتغطي الرطوبات على الأذهان والأفکار با يصعد إلى الس ا 
الرديكة فتجي ء البلادة والغفلة والانحراف عن الاعتدال «حلة) . 2 ۱ ص 4۵ وکا لا 
يخفى فان هذا تفسير مستمد من طبیعیات عصره ولا علاقة له بالصراع الاجتاعي . 

أضف إلى ذلك أن تفكير ابن خلدون» على الرغم من جدته وطرافة المرضوعات الي 
انشغل بہا» كان پخضع لقوالب التفكير القديم ۔ کا شرحنا آنفاً ‏ فالمسألة بالنسبة إليه» مسألة 


YEA 


(طبع) لا مسألة ديالكتيك مادي أو صراع بين المتناقضات. إن هذه الطبائع أو العوارض 
الذاتية للعمران» ليست نتيجة ترابط بين السبب والمسبب أو بين القضية ونقيضهاء بل هى 
عبارة عن الكيفية التي أجرى بها الله «العادة» هذه العادة التي استقرت وأصبحت «طبائع» 
للعمران تسیر بمقتضاها الحياة البشرية . 

وهكذا يتضح لنا أنه من الشطط والتعسّف في التأويل القول بأن ابن خلدون كان من 
رواد المادية التارخیة0». والحق أنه لا تحليلات ابن خلدون» ولا ظروف عصره الاجتاعية مہا 
والاقتصادية» ولا منطق التفكير السائد أنئذء لا شيء من ذلك يسمح لنا بثل هذا 
الاستنتاج. إن الصرا اع الاجتماعي أيام ابن خلدون. وخاصة في المجتمع الذي عاش فيه 
واتخذه موضوعاً لدراسته جتمع المغرب العربي ف القرن الرابع عشر الميلادي, م يكن 
صراعاً طبقياًء إن الاقتصاد آنئذ 1 يكن من القوة بحيث يطغى على العلاقات الاجتماعية 
ذات الطابع غير الاقتصادي» وكيا يقول جورج لوکاش: إن الاقتصاد في مجتمعات ما قبل 
الرأسالية لم يكن قد وصل بعد إلى مستوی. «الکائن - من أجل - ذاته» Lêtre-pour-soi‏ ومن 
أجل ذلك فإن «الوعي فیک فادرا يوم مق ليت وق لا على الظهور بمظهر 
واضح » ولا على التأثير بوعي ف الحوادث التاريخية). إن الشيء الواضح ف هذه المجتمعات 
ليس انقسامها إلى طبقات» بل إلى ا بالمعنى الواسع للكلمة (عصبات قبليةء 
جماعات حرفية ومهنية. .. الخ), ومن ثمة فان الوعي بسا | ال احدی هله «العصبات» 
كان وحده السائد: «ان الوعي «العصبي» (2غ0'6 Conxience‏ باعتباره عام تاريياً لوا 
يخفي ويقئع 6 الوعي الطبقي ويمنعه حتى من إظهار نفسه»"). 

إن أصالة ابن خلدون لیست. في نظرناء راجعة إلى كونه كان من رواد المادية 
التارمخیة الشيء الذي يتناقض مع المادية التارخية نفسها باعتبارها نظرية الطبقة العاملة في 
الجتمعات الرأسمالية» بل نبا تعود بالدرجة الأولى إلى کونه استطاع أن يربط بقوة بين 
العصبية وبين الشروط الموضوعية اللازمة لفاعلیتها السياسیت وهي شروط ذات طابع 
اتتصادي واضح . إن ابن خلدون 1 يفسر الحوادث التاريخية في الاسلام بالتعصب القبلي 
المجرد. ولا بالعامل الاقتصادي وحده. بل إنه وسع مفهوم العصبية ليدرج فيه مجموعة 
متنوعة من العلاقات والترابطات والفاعليات البشرية الناجمة» ليس عن النسب أو ما في معناه 
وحسب. بل تلك التي ترجع أيضاً إلى العلاقات الاقتصادية وأنواع الصراع الذي يستهدف 
الحصول على مستوى من العيش أحسن . 

*«# # 


لقد أبرز ابن خلدون العامل الاقتصادي في تحلیلاته» ولکنه لم بوضح طبيعة هذا 


(۲) من الباحثین الذين يرون هذا الرأي ايف لاكوست في كتابه: 
Yves Lacoste, Ibn Khaldoun; naissance de ['histoire, passé du Tiers - monde (Paris: Maspéro,‏ 
pp. 201 ff.‏ ,)1966 
György Lukacs, Histoire et conscience de classe; essai de dialectique, traduit de Palle- (¥)‏ 
mand par Kostas Axelos et Jacqueline Bois, Arguments; 1 (Paris: Minuit, [1960]), pp. 81-82.‏ 
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العامل ولا حقيقة الدور الذي يلعبه ف سياق الأحداث الي جعلها فوضوعاً لدراسته لسیب 
رئيسي وهو أن هذا الدور نفسه لم يكن واضحاً ولا متبلوراً. إن التناقض الأسامي الذي 
تقدمه لنا تحليلات صاحب القدمة. ليس من نوع التناقض بين جماعية الانتاج والملكية 
الفردية لوسائله» بل انه تناقض آخر له حصوصیته. التناقض بين «خشونة البداوة» و «رقة 
احضارة». هذا التناقض الذي تلعب فيه «احضارة الفسدة للعمران» الدور الرئيسي . 

إن حياة الترف والنعیم تفکك ذلك الالتحام الذي كان الاصل في قيام العصبية 
بالواجهة والمطالبة» وهو التحام فرضته عليها ظروف معاشية معيئة» بل نط في الحياة خاص» 
هو «خشونة البداوة». 

وهكذا فالعمران البدوي الذي يقوم على البساطة والاقتصار على الضروري من العيش 
من جهت وعلى التعاون والتعاضد وتقديم الصلحة العامة المشتركة على المصالح الشخصية 
الخاصة من جهة آخری. والذي منه وفيه قامت العصبة الثائرة المؤسسة للدولة» إن هذا 
العمران أو هذا النمط من الحياةء سرعان ما تختفى آسست فمعال بعد توطيد الدولة» 
لتجد العصبية الحاكمة نفسهاء بين عشية وضحاهاء أمام نمط من الحياةء جديد. هو 
العمران الحضري . ۱ 

وفي حضم هذه الحياة امحدیدف حياة الترف والنعیم» تنشاً أجيال العصبية المؤسسة 
للدولة, بعيدة عن خحشونة البداوة. فترث اللك والدولت ولكما لا ترث القومات والدعائم 
الأساسية التي قاما علیها من عصبية وشوکة والتحام وتعاضد. وقدرة على تحمل الشاق» 
واستعداد دائم لفرض سيطرة الدولة وارساء قواعد حكمهاء ومن ثمة سرعان ما تجد نفسها 
عاجزة عن الاحتفاظ بدولتها قوية موحدة كا نشأت. في مجتمع يفتقد الوحدة والانسجام 
مجتمع الوحدات القبلية المتنافسة المنعزلة. شبه المغلوقة على نفسهاء والتي تتحين الفرص 
لاعلان استقلا هما ولا ثم الطالبة بالملك والدولة. إذا كانت الظروف مواتية. فتبدأ «الدورة» 
من جدید . . 

إن «الدورة العصبية» هي قیام دولة وسقوط آخری داخل تجمع عصبي پرتبط بعصيية 
عامة واحدة: الدولة الجديدة تنشأ عندما تسقط الدولة القديمة في أزمة اقتصادية خانقة. وهذه 
الدولة الجديدة نفسها تهرم فتسقط عندما تجد نفسها هي الأخرى غارقة في أزمة تماثلة لا 
مناص منها ولا خرج من ضائقتها. 

فا هيٍ بالضبط حقيقة هذه الأزمة؟ وما هي طبيعة هذا التناقض؟ إن ابن خلدون لا 
يقدم لنا جواباً واضحاً صريحاً عن هذا السؤال. . . بل إنه لا يطرح الشکل على هذا النحوء 
فالمسألة عنده مسألة «طبع» عمراني. ولكن آراءه و الي 3 بنا إلى طرح المشكلة على 
هذا الشکل. تقدم لنا عناصر مهمة. عناصر آپرزناها في الصفحات الدب كانم ليل 
الجواب عن هذا السؤال الحام. وبالتالي تجعل في امكائنا رسم الخ طوط الكبرى لما يمكن أن 
نطلق عليه : «معالم نظرية خلدونية في التاريخ الاسلامي». هذه المعالم التي سنحاول إبرازها 
في الصفحات التالية. 


نكا 


. ا مه 


معالم نظ ره خادونيّة 
في الارن الاسنلای 


۱- عود على بدء 


حاولنا في الفصول الاضية أن نستعرض ونحلل مجمل آراء ابن خلدون في ما سیاه: 
«العمران البشري». ولعل القارىء يلاحظ آننا قد حرصنا أشد الحرص على أن يكون تحليلنا 
لا ورد في «المقدمة» من أفكار ونظريات› ا على شرح الغامض منپا وتصنيفها تصنيفاً 
يساعد على ابراز وحدتهاء وبيان ترابطها وتکاملها. متجنبين قدر الإمكان الاسراف في 
التأويل أو الاستنتاج. وکل ما نرجوه هو أن نکون قد كنا من تجنب ذلك الخطأ الذي أشرنا 
إليه في مدخل هذه الدراست. وهو الانسياق اللامقصود. مع استنتاجات بعيدة» قد لا يكون 
ها من أساس إلا جملة أو فقرة وردت في المقدمة كجزء من کل لا كفكرة أو نظرية قائمة 
الذات. وتلك ظاهرة ترجع في الغالب إلى الرؤية غير الواضحة ولا الكاملةء الرؤية التي 
تخفى فيها الشجرة الواحدة الغابة بأشجارها وأزهارهاء بأدغالماء وفجواتباء ويعبارة 
احری» بكامل «صيغتها». 


لقد كان ابن خلدون مورخاء وأكثر من ذلك كان مفلسف تاريخ . وعلى مدى تمكننا 
من استيعاب الفكر الخلدوني بکلیته. في ترابطه وتماسكهء يتوقف فهمنا للتفسير الذي يقترحه 
للتاريخ الإسلامي » أو على الأقل للعناصر الأساسية التي يقوم عليها مثل هذا التفسير. 


إن الاحتفاظ للفكر الخلدوني بهويته الخاصة. بطابعه احاص. ضرورة تفرضها النهجية 
العلمية . ومع ذلك فان هذا لا ينع من أن يعمد الباحث في نهاية الطاف إلى استخلاص 
التبا تج التي قد تلقي بعض الأضواء ليس على الماضي فقطء بل على الحاضر أيضاً. وهذا في 
ی طبيعي تماما بل إنه ف التقيقة والواقع , ادف الببائي والأخبر من کل بحث أو 
دراسة من هذا القبيل. وإذا كنا ندعي أحياناً آننا ندرس التاریخ» سواء تاريخ کار زو 
الحوادث» من أجل المعرفة لذاتهاء فإننا في الحقيقة إنما نخفي أو نتجاهل بقصد أو بدون 


۱۳۰۱ 


قصد عنصراً هاماًء من العناصر التى تدفعنا إلى دراسته ألا وهو: اهتر|ماتنا العاصرق 
ومشاغلنا الراهنة. ۱ 

وهذه الحقيقة کا تنطبق علینا نحن تنطبق أيضاً على ابن خلدون نفسه. إن صاحب 
«كتاب العبر» لم يعمد إلى كتابة 0-0 بل إلى اعادة کتابته, لجرد الصدفة أو بدافع 
التسلية: أو فقطء من أجل تسجيل أخبار الدول «ونسقها نسقأ». بل لقد كان الدافع له إلى 
اعادة كتابة التاريخ » والانكباب على تفسير حوادثه. وتعليل منعطفاته. أكثر من ذلك 
وأعمق . 

لقد اندفع إلى التاريخ يستفتيه» وإلى الأحداث الماضية يستنطقهاء تحت ضغط الحاضر 
الذي عاشه حاضره الشخصي وحاضر دول الإسلام في عصره . لقد عانى تجربة مرت ولكنه 
بدلا من أن يبقى سجن هذه التجربة» راح يبحث في تجربة العصر عا قد یشرحها أو 
يبررهاء وهذه بدورها دفعته إلى التاريخ لأنها ليست في واقع الأمر الا امتداداً للتجربة 
الکبری» تجربة احضارة العربية الاسلامية. ولكن ابن خلدون الذي استطاع أن يقفز بوعیه 
من ذاتية وقائع حياته » إلى موضوعية وقائع العصر وأحداث التاریخ» ۰ لم يستطع أن يتحرر من 
العنصر المأساوي في تجربته. بل لقد رافق نظرته إلى الحاضر والماضي معنا ما كان له أكبر 
الأثر في توجيه أبحاثه وصوغ اهت‌امه. وهكذاء فعندما أطل من قلعة ابن سلامة, على 
القرون السبعة التي خلت إلى عهده.من تاريخ الاسلام. استبد بناظره ذلك الواقع الممزق 
الذي آلت إليه دول العرب وحضارتهم : حوادث متلاحقة متزاحمة » متداخلة متشابكة. معا 
الانبيار في ختلف الميادين » السياسية والاجتاعية والاقتصادية والثقافية» فتساءل عن السر في 
ذلك. تساءل عن أسباب قيام الدول وسقوطهاء عن عوامل تزاحمها وتعاقبهاء بل إنه ربط 
الحاضر بالماضي ف هذه النظرة دام فطرح مشكل الحضارة الاسلامية كلها ونظر هكذا ال 
الأجزاء من خلال الکل وحاول أن يجد تفسيراً هذا «الكل» من خلال دراسة الأجزاء. 

لماذا انپارت التضارة العربية الاسلامية بعد أن بلغت مداها من العظمة والجد؟ ذلك 
هو الإطار العام لتأملات ابن خلدون» وذلك أيضاً ما يشكل جانباً من جوانب اهتمامات 
الفكر التاريخي والفلسفي المعاصر. 

ولكن إلى أي مدى يمكننا الاعتیاد على ما ورد في القدمة من آراء ونظريات؟ وهل يجوز 
لنا أن نأحذ الافکار التي استقاها ابن خلدون من واقع عصره وظروف تجربته اشاصة 
فنعممها على التاريخ الاسلامي كله؟ 


# و 


كثيراً ما أخحذ الباحثون المعنيون بالدراسات الخلدونية» على صاحب القدمة. اعتياده 
على «استقراء ناقص» ومحدود» في صياغة نظرياته التي أرادها أن تكون شاملة عامة. لقد 
اقتصر ابن حلدون - في نظر هؤلاء . على ملاحظة احداث معينة من التاریخ الاسلامي 
تاريخ المغرب العربي على الخصوص» وبدلاً من أن يحصر نتائج ملاحظاته في إطارها الزماني 


Yor 


والکاني» راح يعممهاء ويجعل منها قانوناً عاماً يتحكم في الصيرورة التاريخية بكامل أبعادها. 
و «ذلك خطأ منبجي كبير کہا لا يخفى ؛ . 


ویژید هؤلاء الباحثون دعواهم هذه بأن ابن خلدون نفسه قد أشار بوضوح إلى أنه كان 
ينوي » فقط التأريخ للقطر المغربي وحله «دون ما سواه من الأقطار لعدم إطلاعي على 
أحوال الشرق وأعه» ولآن الأخبار المتناقلة لا توفي کنه ما أريده منه) 2 1 ص ”5 *1). 


وفي رأينا أن هذه الدعوى» على وجاهتهاء مردودة. وذلك للاعتبارات التالية : 


أ إن تأكيد ابن خلدون على أن مشروعه كان مقتصراً أول الامر على التأريخ 
للمغرب دون الشرق. لجهله «أحوال المشرق وأمه» لا يعني أنه كان غير مطلع على تاريخ 
الاسلام في عهوده الرئيسية (الخلفاءء الأمویون. العباسيون). بل إنما يعني فقط. وهذا ما 
أراد التعبير عنهء ان تاريخ الشرق, العاصر له كان غير واضح لديه با فيه الكفاية» عندما 
اعتزم تنفيذ مشروعه قبل رحيله إلى الشرق. وقد كانت رحلته إلى المشرق فرصة مكنته» ليس 
من الاطلاع على تفاصيل الأحداث الماضية, فذلك ما كان مطلعاً عليهء بل مکنته فقط من 
التأريخ لأحداثه المعاصرة له. وهذا ما يشير إليه بوضوح حيث يقول: «ثم كانت الرحلة إلى 
المشرق (. . .) فأفدت ما نقص من أخبار ملوك العجم بتلك الديارء ودول الترك فيها ملكوه 
من الأقطار. وأتبعت بها ما كتبته في تلك الأسطارء وأدرجتها في ذكر المعاصرين لتلك 
الأجيال من أمم النواحي وملوك الضواحي» بج ۱ ص ۳۵۹۱). 


إن الأمر هنا يتعلق إذن بالأحداث التي شهدها الشرق في عصر ابن خلدون» (ملوك 
العجم » دول الترك . ..) ولا يتعلق قط بالتاريخ الاسلامي حلت هذا التاريخ الذي اطلع 
عليه اطلاعا واسعا قبل كتابته المقدمة من خلال مؤلفات المسعودي والطبري وغيرهما من کبار 
المؤرخين الذين سبقوه. 


ب حقاً إن نظريات ابن خلدون تحمل بشكل بارز طابع العصر الذي عاش فيه 
وبصفة خاصة طابع الأحداث التي شارك فيها أو لمسها عن قرب. ولكن هذا لا يكفي مبررا 
في الطعن في عمومية نظریانه. وتغطيتها لحوادث التاریخ الاسلامي إلى عهده. إن الدور امام 
الذي يعزوه ابن خلدون إلى البدو الرحل» أولئك الذين سماهم ب «العرب ومن في معناهم»» 
لم يكن ظاهرة خاصة لا بالقرن الثامن الحجري فقط. ولا بإفريقيا الشمالية فقط. لقد بدأت 
تحركات البدو الرحل, هولاء, منذ القرن الخامس الحجري في شرق العالم الاسلامي وغربه: 
(قبائل الملثمين من صنهاجة وقبائل زناتة في الغرب الاسلامي. وقبائل بني هلال وبني سليم» 
وقبائل المغول والتترء ثم القبائل التركية في الشرق..۰).۰ وهي تحركات مشابهة إلى حد كبير 
لتحركات القبائل العربية في عهد الفتوح» عصر الخلفاء والأمويين. وبا جملة يمكن القول إن 
الدور الذي لعبه البدو؛ في أيام ابن خلدون هو نفس الدور الذي قاموا به خلال العصور 
الاسلامية كلهاء لقد كان هؤلاء هم العنصر الأكثر فعالية في التاريخ العربي منذ البعشة 
الحمدية إلى عصر الانحطاط . 


Yor 


ولعل هذا ما جعل ابن خلدون يستطيع بسهولة الاستشهاد بأحداث التاريخ الاسلامي 
السابقة لعصره. بمثل ما يستشهد بالوقائع التي عاصرهاء أو التي عرفها المغرب العربي قبل 
عصره بقرون. أضف إلى ذلك أن مناقشة صاحبنا للمؤرخين قبله» كانت تدور حول وقائع 
«قدية» تنتمي إلى العصور الاسلامية الأولى» كل ذلك لا يدع مجالاً للشك في أن ابن 
خلدون قد استقى آراءه ونظریاته, ليس فقط من أحداث عصره بل أيضاً من مطالعاته 
كتب التاریخ, وتأملاته فا تحكيه من آخبار» وترويه من وقائع وأحداث. وهذا ما يؤكده هو 
نفسه إذ يقول: «ولا طالعت كتب القوم وسبرت غور الأمس واليوم» . . . أنشأت في التاريخ 
کتابا. . .). 


ج - إن النقص الذي پلاحظ في تحليلات ابن خلدون ليس نقصاً في الاستقراء إلا إذا 
جاز لنا 0 نطالبه بتوسيع جال بحثه إلى تاريخ الأمم والدول الذي كان جهو عند المسلمين 
عامة أو على الأقل لم يكونوا يهتمون به (تاريخ اليونان» تاريخ الرومال . ۰ وهذا مأحذ لا 
يجوز لنا تسجيله إلا إذا نظرنا إلى آرائه باعتبارها تشكل فلسفة للتاريخ بالعنی احدیث وهذا 
شیء شجبناه من قبل . فإبن خلدون لم يكن فيلسوف تاريخ بالعنی الدقيق للکلمة» » بل كان 
فقط مفلسف تاريخ معينء هو تاريخ الاسلام إلى عهده. 

وفي رأيناء فإن العيب الأسامي في أبحاث ابن خلدون هو ذلك العنصر الذاي الذي ۸ 

التخرر متم ا صیغ نطرته ال اريخ ا بتلك الصبغة 0 التي 
E‏ جانا لا يجوز إغفاله ولا التقلیل من آهمیته . 

إن أهمية آراء ابن خلدون» ليست في كونها تقدم نظرية كاملة في التاريخ الاسلامي . 
فمثل هذه النظرية. وان وجدت» لا بد أن تاج يوماً إلى تكملة أو تعديل. فالتطور 
التاريخي وتقدم الأبحاث يفرضان ذلك . إن أهمية مقدمة ابن خلدون بالنسبة الى الفکر 
التاريخي والفلسفي المعاصر كامنة في كونها شهادة ثميئة تبرز ز العوامل الفاعلة في التجربة 
Ci‏ ف Ek‏ هذه الي يقوم علیها ویب أن يفوم عليها. كل فهم أو 
۲ - العوامل الفاعلة في التجربة الحضارية في الاسلام 

نحن إذن أمام شهادة يجب استنطاقهاء وأمام أفكار يجب التفكير فيها من جدید» إذا 
ما أردنا أن کون لأنفسنا نظرية في تاريخنا وحضارتنا. فا هو مضمون هذه الشهادة؟ وما هي 
الآفاق الحديدة الي تکشف عنها؟ 

تشير هذه الشهادةء کبا لاحظنا ذلك سابقاً في أماكن متفرقة» إلى أن ثمة ثلاثة عوامل 
' أساسية يعتبرها ابن خلدون, مجتمعة متفاعلة, ذات أثر حاسم في التجربة الحضارية في 
۰ الاسلام» وهذه العوامل هي : عامل ايديولوجي » عامل اجتماعي » عامل اقتصادي . فلنفصل 
التول في هذه العوامل لنرى الدور الذي يعزوه لكل منباء في إطار تداخلها وتشابكها. 


۳ 


2 العامل الايديولوجي : : ونعني به الدين عفهومه الوامسع ع سواء کان نبوة ة أو دعوة 
اصلاحية تعتمدٍ الأمر بالمعروف والنبي عن المنكرء كما نعني به انشا الخلافات المذهبية سواء 
منہا ما كان ديئياً في أصله وحقيقته, أو ما اتخذ من الدين ستاراً وقناعاً . 


والواقع أن الدين» بهذا العنی» قالح ورا لا يمكن اغفاله» في ما عرفه التاريخ 
الاسلامي من أحداث . فالدولة الاسلامية في عهد النبي والخلفاء. إنما تاسيف وتوطدت 
دعائمها انطلاقاً من الدعوةٍ المحمدية . وبخض النظر عن النقاش النظري الذي دار ويدور 
حول ما إذا كان الاسلام دیا فقط أم ديناً ودولة معا فان الواقع التاريخي يؤكد أن الدعوة 
الاسلامية التي قامت في جزء كبير منها على أساس الجهاد (الغزوات والفتوحات) كان لا بد 
شا أن تعتمد على جهاز سيامي عسكري نشأ بسيطاً ليتطور بسرعة إلى جهاز معقد هو الدولة 
بالذات . وهذا ما حصل بالفعل» فالارتباط بين الدين والدولة في الاسلام» على الأقل في 
العصور الأولی حقيقة تاريخية ابتف والذي يمنا هنا بصفة خاصت هو بیان نوعية هذا 
الارتباط ومدی تأثيره في سير الأحداث التاريخية» من وجهة نظر ابن خلدون. 


پقرر ابن خلدون كما رآینا اقا أن الدولة» باعتبارها «وازعاً» يدفم عدوان اللاس 
بعضهم عن بعض ۰ ضرورة من ضرورات الحياة الاجتاعية. فهي تنشأ سواء كان هناك شرع 
أم لم يكن. ولکن ابن خلدون یری في نفس الوقت» أنه لیس کل شکل من أشكال الحياة 
الأجباعنة يسمح بقيام سلطة مركزية يمخضع ها الجميع . إن قيام هذا النوع من السلطة - أي 
الدولة لا يتأق في نظره» | الا بوجود شروط معینة » وف مقدمتها الاستقرار في الأرض » ومن 
ثمة ة الحياة الاجتماعية الحضرية. أو شبه الحضرية . أما الحياة البدوية الصرف الي يشكل غط 
معيشة البدو الرحل النموذج الأعلى فيهاء فإنها لا تساعد على قيام حكم مركزي یتول 
السلطة فيه شخص واحد تكون له الغلبة والسلطان على الجميع . 


ذلك لأن هؤلاء البدو. وعلى رأسهم عرب الجاهلية في جزيرتهم» بل في باديتهم» 
يعيشون جماعات متنافرة» تقوم الرابطة بينها على النسب الذي يجمع بين الأفراد ویفرق بين 
الجموعات . إن الشروط المادية لحياة هژلاء (جدب الأرض - التنقل قلّة الرعی) قد 
أكسبتهم صفات معينة - شرحناها آنفاً - لا يستقيم معها قيام سلطة جامعة يكن أن نتطور 
تلقائياً إلى سلطة مركزية من نوع الدولة. ولذلك كان لا بد لكي تقوم لهم دولة» من عامل 
آخر «یقلب طباعهم» ویوحد صفوفهم ویوجه قواهم ونشاطهم وجهة أخرى» غير وجهة 
الصراع القبلي الذي ينخر كيانهم باستمرار. 

هذا العامل الطلوب هناء هو الدين بالذات . الدین «الذمب للغلطة والآنفةء الوازع 
عن التحاسد والتنافس. فإذا كان فیهم النبي أو الولي الذي يبعثهم على القيام بأمر الله؛ 
ویذهب عنم مذمومات الأخلاق» ا بمحمودهاء ويؤلف کلمتهم لاظهار الحق. تم 
اجت‌اعهم وحصل هم التغلب والملك») ج ۴ ص 801). 


وابن خلدون عندما يقرر هذا لا یفکر في دولة العرب» عرب الزيرة فقط بل یفکر 


{oa 


أيضاً ف جمييع أولئك الذين أطلق علیهم «العرب ومن في معناهم» من «زناتة والأكراد 
والترکان وأهل اللثام من صنباجة» 2 ۲ ص 57:). أي سكان المناطق الصحراوية وشبه 
الصحراوية الي تمتد من جنوب المغرب وموريتانيا على الشاطىء الأطلسي غرباًء إلى جوم 
الصحراء الليبية» إلى صعيد مصرء وبلاد العرب وما وراء فارس وشمال العراق وسوريا من 
بلاد الترك والتركيان. . . إن جميع الدول التي أقامها سكان هذه المناطقء وهم «أعرق في 
البداوة»» كانت تعتمد على دعوة دينية معينة» أو على الأقل كانت تستتر بستارها. 
(المرابوطون الموحدون والحفصيون ومن قبلهم العبیدیون في الخرب الاسلامي » ودول الشيعة 
ورد الفعل الس السلاجقة والأتراك في المشرق) . 


إن ابن خلدون يقرر إذن» ویکامل الوضوح» أن الدين کان شرطاً ضروریاً لقيام دولة 
«العرب». ولكن هذا الشرط ليس كافياً في نظره. لأن الدعوة الدينية نفسهاء > وهي تستهدف 
في الغالب تغيير الأوضاع القائمة» الأخلاقية منها والاجتماعية» ثم الاح ايشا لا تتم ولا 
تنجح إلا عندما تتبناها جماعة قوية بعددهاء ملتحمة بعصبيتها: «إن الدعوى الدينية من غير 
عصبية لا تتم» (ج ۰۲ ص 1358). إن عصبية النبي» عصبية بني هاشم » وعصبية قريش 
۱ عموماً هي الي مکنت الدعوة المحمدية من الانتشار بين صفوف القبائل العربية» الي 
تشکلت منها بعد اسلامها؛ عصبية عربية جامعت قوة عسکرية ضخمة نشرت الاسلام 
شرقاً وغربا بالجهاد والفتح » وأقامت دولة الإسلام قوية 4 واسعة . 


إن العصبية - عصبية قريش آولاً وعصبية الغرت يفا - كانت شرطاً ضرورياً في نجاح 
الدعوة الاسلامية وقيام دولة العرب. مثلا أن الاسلام نفسه كان شرطاأً وريا لالتشام 
العصبیات العربية وتأسیسها الدولة. . . وهذا الذي حدث بالنسبة ال دولة العرب حدث 
ا - قي نظر ابن خلدون - بالسبة إل الدول الاسلامية مشرقاً زا فالدعوة «العلوية - 
العباسية» 1 تنجح ف تأسيس الملك والدولة إلا بعد أن استندت إلى «عصبية الفرس» ضد 
" العصبية العربية التي اعتمد عليها بنو أمية قبلهم . والدعوة المرابطية التي قام بها عبد لله بن 
ياسين لم تتمكن من تأسيس الدولة إلا عندما تمكنت من توحيد عصبية الملثمين من صنهاجة 
التتقلین في صحراء المغرب. وكذلك الشأن بالنسبة إلى الدعوة «التومرتية» الموحدية؛ فهي لم 
تستطع القضاء على دولة المرابطين وتأسيس دولة جديدة الا عندما استندت إلى القبائل 
المصمودية المقيمة بالأطلس الجنوبي. 

أما الدعوات الدينية أو الحركات الاصلاحية التي كانت تقوم بدون الاعت‌اد على إحدى 
العصبیات» فقد كان مالا جميعاً الفشل الذريع . وکلنا نذكر انتقاد ابن حلدون» بل سخريته 
اللاذعة من دعاة الاصلاح ‏ المخلصين منهم أو «الوسوسین» الذين «ياخذون أنفسهم بإقامة 
الحق ولا يعرفون ما ا إليه في اقامته من العصبية ولا پشعرون بمغبة آمرهم ومال 
أحوالهم (. . .) والغلط فيه من الغفلة على اعتبار العصبية. . .» لأن «أحوال الملوك والدول 
راسخة قوية لا يزحزحها ودم بناءها إلا المطالبة القوية التي من ورائها عصبية القبائل 
والعشائر» (ج ۰۳۲ ص ۷۲). 
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وإذنء فان العامل الايديولوجي (الدين وما في معناه) لم يكن يلعب في تاريخ 
الاسلام حسب ابن خلدون ذلك الدور الحاسم الذي يعزى له عادة ذلك لأن قاعليته 
مشروطة بعوامل أخرى» وعلی رأسها العصبية التي قلنا قبل إنها عبارة عن الاطار التنظيمي - 
الطبيعي لكل حركة سياسية في أوساط البدو. 

- العامل الاجتماعي : العصبية : الدولة العربية إذن لم تعتمد في قيامها على الدين 

وحده. بل على العصبية والدين معا مثلها في ذلك مثل أغلبية الدول الإسلامية التي قامت 
على أكتاف البدو الرحل. وقد رأينا من قبل» وبمزيد من التفصيل كيف أن العصبية هي 
أساس املك وأنها الشرط الضروري» وأحياناً الكافي لقيام الدولء فلا داعي لتكرار ذلك . 
والذي بهمنا هنا بنوع خاص. ونحن بصدد دور العصبية في التاريخ الاسلامي, هو ما يقرره 
ابن خلدون من أن عصبية «العرب ومن ف معناهم)» قد طبعت بطابعها دوطم وعالکهم. 
وبالتالي الحضارة العربية الاسلامية كلها بمختلف مظاهرها السياسية والاجتاعية والعمرانية 
والثقافية . 

فمن الناحية السياسية كان هذه العصبية» عصبية البدو الرحل القترنة دوماً ب «خلق 
البداوة» دور آساسي في عدم استقرار الحكم ٤‏ الاسلام وعدم «طول أمد الدولة فيه». إن 
هذه العصبية التي لا تقبل بط ولا ضوع قد بقیت ارس تأثرها على الدول الاسلامية 
إلى مدی قرول طويلة. ذلك لانه إذا كان الاسلام قد وحد العرب وجعل مهم قوة اكتسحت 
امبراطوريتي الروم وفارس شرقاًء ودول البربر والعجم ربا فان هذه «الوحدةه ۲ تكن 
سوى اطار ممطط لعصبيات متعددة. كانت كل واحدة منبا تحتفظ بکیانها وشخصيتها. إن 
إسلام العرب لم يكن يعني زوال العصبيات التي فرقت بينهم, مثلا أن اسلام الفرس والروم 
وال ال وغبرهم لم يكن يعني اندماجهم الكلي في «أمة» العرب والاسلام. بل لقد 
بقيت هذه العصبيات» وعلى رأسها العصبيات العربية التعددة عبارة عن تكتلات سياسية » 
قبلية أو شبه قبلية» تحتفظ کل جماعة فيها بذاتيتهاء ما جعل المجتمع الاسلامي مجتمع كثرة 
إلى أبعد الحدود. 


إن هذا «الوضع العصبي». هذه الوحدة القائمة على الكثرة» كان العامل الذي 
کی ۰ ال أبعد الحدود» ف الأحداث السياسية والاجتاعية الي شهدها التاريخ الاسلامي . 


لقد لعبت عصبية العرب في الجتمع الاسلامي خلال العصور الأول من تاريخه, 
دورين متناقضین» ككل عصبية: دور الرابطة الجامعة عند مواجهة غير العرب. مسلمين 
كانوا آم غير مسلمين» ودور العصبية المفرقة بالنسبة إلى العرب أنفسهم. 

لقد سيطرت العصبية العربية لأا العصبية الغالبة التي لم يضعفها ملك ولا دولة في 
اماهلية على «عصبيات» غير العرب من الروم والفرس» الي كانت قد ضعفت وتلاشت 
بطول أمد الدولة والحضارة ف هذين الشعبسين. وسيطرت عصبية قريش على العصبیات 
العربية كلها لکونا العصبية التي كانت لما الغلبة قبل البعثة الحمدیة» والتي جاء الإسلام 
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ليزيدها قوة وغلبة. ولكن عصبية قريش نفسها لم تكن واحدة بل كانت عصبيات متعددة» 
كانت الرئاسة فيها في عبد مناف. وعصبية عبد مناف كانت في بني أمية. من أجل ذلك 
فشلت حركات الماشميين (علي وبنوه وشیعته)» على الرغم من قرابتهم للنبي. وأهليتهم 
الدينية للخلافة (ج ۰۲ ص 077)» كما فشلت حركة ابن الزبير للسبب نفسه» «لأن بني 
أسد (وابن الزبير منبم) لا يقاومون بي أمية» في جاهلية ولا ٍسلام» (ج ۰۲ ص .)01١‏ 

وإذن فان العامل الذي لعب الدور الحاسم في الأحداث السياسية الخطيرة» التي عرفها 
الاسلام في طور نشأة دولته. خاصة منها حرب صِفين وانتقال السلطة إلى معاوية دون عليء 
هو قوة العصبية الأموية ف الجاهلية. واستمرار تلك القوة ٤‏ الاسلام با اكتسبوه من قوة 
ونفوذ في الشام التي كان معاوية واليا عليها. 

وهکذا» فالصراعات السياسية التي شهدتها الدولة الاسلامية حين نشأتهاء وعقبر وفاة 
0 0 كانت ا ا القبلي 0 كان سائداً من 
ا في فترة ی LL bb‏ 7 بكر وعمرء حيث كانت والحوارق 
والمعجزات» ما تزال تمارس تأثيرها. أما بعد ذلك أي بعد أن زال اندهاش الناس من 
الوحي وخوارقه» فقد «صار الحكم للعادة کا كان» فاعتبر أمر العصبية وجاري العوائد. . .» 
2 ۲ ص 00565). 

ولكن عصبية قريش» وعلى رأسها عصبية بني أمية» لم يكن من الممكن أن تبقى قوية 
مسيطرة بعد أن حققت غايتها في اللك. وبلغت منتهى ثمراته وأهمها حياة الترف والنعيم. 
وها «کاسران من سورة العصبية» كما قدمنا. وهكذا فإنه «لا ضعف آمر قريش وتلاشت 
عصبيتهم با ناهم من الترف والنعيم» وبا أنفقتهم (= وزعتهم) الدولة في سائر أقطار 
الأرض. عجزوا عن حمل اخلافت وتغلبت عليهم الأعاجم» وصار الحل والعقد لهم» 
رج ۲ ص ۲۳ ۵). 

إن استئثار العرب باللك وثمراته» وفي مقدمتها ااه والثروة» قد آفسد عصبیتهم. 
وأيقظ عصبيات الأمم سواهم مشرقاً ففرا وهكذا انقسمت الدولة ابتداء من أوائل العصر 
۱ العبامي إلى دول متناحرة تستند كل منها إلى عصبية معينة معادية للعصبيات الأخرى 
(الأمويون في الأندلس» الأدارسة ودول البربر في شمال افريقياء ثم عدد من الدول 
والامارات في المشرق لم يكن خضوعها للخلافة العباسية يتعدى في معظم الأحوال الخطبة على 
المنابر) . 

تخلص من ذلك كله إلى أن العصبية (عصبية العرب» وعصبيات الأعاجم من الفرس 
والترك والبربر). قد لعبت الدور الحاسم في عدم الاستقرار السياسي في تاريخ الإسلام . إن 
هذا التاريخ » في نظر ابن خلدون» كان نانيع فراع يرن لسع ۳ مر اكتسى في 
معظم الأحوال غطاء دينياً. 
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هذا من حيث الظاهرء آما في العمق» فان العامل المحرك لهذا الصراع والمسؤول عن 
المظاهر الاجتاعية والعمرانية والثقافية التي تميزت بها الحضارة العربية الاسلامية, كان شيئاً 
آخرء إنه: «شؤون العاش». وبالتخصیص : «النحلة المعاشية» الى ختص ما هؤلاء «العرب 
ومن في معناهم». والتي كان ها الأثر البعيد في تشكيل عصبياتهم. وتحديد طباعهم وأخلاقهم 
وسلوكهم . 

وهكذا فک| أن دور العامل الدينى مشروط بالعصبية. فان دور العصبية نفسها تحدده 
الشروط المادية لحياة هؤلاء البدو الرحل. ومن ثمة فإن العامل الدينى والعامل الاجتباعى 
مرتبطان في تأثيرهما وفاعلیتهبا بعامل آخرء هو العامل الاقتصادي بالذات . ۱ 

- العامل الاقتصادي: إذا كان ابن خلدون قد أبرز دور العصبية في التاريخ الاسلامي 
في فصول عديدة من مقدمته. وإذا كان قد تعرض لدور عامل الدين غير ما مرة» سواء عند 
تحليله لفاعلية العصبية أو عند دراسته لمسألة «الخلافة» وتوابعهاء فإنه لم يغفل قط دور 
العامل الاقتصادي في أي جانب من جوانب أبحاثه. 


وهكذاء فضرورة الاجتماع راجعة أساساً إلى حاجة الناس إلى التعاون من أجل 
«تحصيل الغذاء» . واختلاف أقاليم العمور من حيث كثرة العمران وقلته» راجع إلى اختلافها 
من حیث «الحدب واخصب». وهو اختلاف يعود إليه أيضاً ذلك التباين الذي يلاحظ بين 
سكان «الأقاليم» سواء في ما يتعلق بأحوالهم الجسمية کالالوان أو يصفساتهم المعنوية 
كالأخلاق والطباع والعادات. ليس هذا فحسب. بل إن اختلاف الأجيال في أحوالهم: أي 
اختلاف البدو عن الحضرء واختلاف أصناف كل منبا عن الأخرىء إنما يعود إلى «احتلاف 
نحلتهم من المعاش» اشا فان ملازمة العصبية للبداوة تعني ف ذات الوقت ملازمتها 
لشظلف العيش وخشونته والاقتصار على الضروري منه . والملك الذي هوغاية للعصبية ما 
يطلب من أجل ثمراته التي أهمها تجاوز «ضرورات العيش وحشونته. إلى نوافله ورقته 
وزینته . . . إلى رقة الأحوال في الطعام واللابس والفرش والآنية. ۰ والدولة اما تبرم 
وتضمحل لسبب رئيسي هو «استحکام عوائد الترف في أهلها» و «عدم ایفاء دخلهم 
بخرجهم» . . . الخ . 

لقد آبرز ابن خلدون دور «الخصب واحدب»۰ وألح على أهمية «شؤون المعاش» ف 
العمران البشري بمختلف أنواعه ومستوياته . وآراؤه في هذا الصدد تكاد تشكل نظرية كاملة 
لو أنه صاغها بشكل أكثر تجريداً وعمومية . 


نعم إن ابن خلدون قد خلط أحياناً بين دور العامل الطبيعي ‏ الجغرافي» وبين دور 
الاقتصاد. فلم يتبين بوضوح أثر العمليات الاقتصادية والنشاط الانتاجي ککل. في التطور 
الاجتماعي والتحول التاريخي. وهذا راجع في نظرناء لا إلى ضعف في رؤية ابن خلدون» بل 
إلى طبيعة العامل الاقتصادي في عصره والعصور التي سبقته من تاريخ الاسلام. إن 
الاقتصاد آنذاك لم يكن قد كشف بعد القناع عن نفسه بمثل ما هو عليه اليوم ومنذ الشورة 
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الصناعية. لقد كان الانتاج بدائياً ضعيفاًء والعلاقات القائمة على النسب أو ما في معناه 
طاغية على الروابط الاقتصادية التي كانت بدورها محدودة في نطاق الأسرة أو العصبة في 
البداية» وفي اطار الطائفية (العرقية أو الهنيت أو الدينية) في المدينة. إن الفاعلية البشرية في 
هذا الميدان» ميدان الاقتصادء كانت خاضعة للطبيعة وظروف البيئة» ومقئعة بالعلاقات 
الاجتماعية التي تسمح بقيامهاء بل تفرضهاء هذه الظروف نفسها 

من هنا يتضح أنه من غير المعقول أن نلوم أبن خلدون على «ضعف» رژاه فيما يتعلق 
بالعامل الاقتصادي . كا أنه من غير المعقول ل أن نحاول نحن تكملة هذه الرؤية» رؤية 
ابن حلدون» بتأويلها تأويلا يستند إلى رؤيانا الحالية» فنجعل منه هكذا أحد «رواد المادية 
التارخیة) . 

إن عبقرية ابن خلدون ليست راجعة. في الحقيقة» إلى ابرازه هذا العامل أو ذاك 
بل إا في معالجته لأثر هذه العوامل كلهاء في تفاعلها وديناميتها. وإذا كان ابن خلدون ۸ 
يعتمد الديالكتيك كمنهج» فقد فرض عليه الواقع اي الواقع الاجتماعي والتاريخي 
المتطور. ديالكتيكه وجدليته . وهكذا زاوج ومزج بين العصبية والدین. ونظر إلى فاعليتهما 
من خلال تأثيرهما المتبادل. كا زاوج بين العامل الاقتصادي. (شؤون العاش). والعامل 
الطبيعي (تأثير الناخ والمخصب والجدب). ونظر إلى 0 ٠‏ ثم ربط بين ذلك کلی 
بين تأثير العصبية والدین. والطبيعة والاقتصاد 5 أنظومة واحدة متداخلة العناصر. 
متشابكة الأطراف. وساها «طباء تع العمران». وهكذا فإين خلدون م يقل بحتمية جغرافية 
منفصلت ولا بجبرية دينية 1 ولا بحتمية اجت‌اعية أو اقتصادية معینة» بل مزج بين هذه 
الحتميات كلها في «حتمية» واحدة هي «الحتمية العمرانية» إن صح القول. 
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ومن خلال هذه العوامل الفاعلة المتداخلة التشابکة. التي نظر إليها ابن خلدون على 
أا عوامل ثابتة تشكل ما آسیاه: «طبائع العمران», تبدو حركة التاريخ الاسلامي في شکل 
حركة دورية تشخصها عملية قيام الدول وسقوطهاء وتتحكم فيهاء وال حد بعيدء تلك 
العوامل مجتمعة. 

إن قيام إحدى العصبيات بالثورة والمطالبة غالباً ما يقترن بنقص في موارد عيشهاء ما 
بسبب عوامل طبيعية كالجفاف, أو بتدخل السلطة المركزية (جمع الضرائب والغارم) كما قد 
يصاحب ذلك كله قيام دعوة دينية إصلاحية تأمر E‏ وتنبى عن المنكرء فتتجه هكذا 
تلك الجماعة الشاثرة نحو «الغزو النظم». و «الثورة الدائمة»» إلى أن ينتهي بها الأمر إلى 
الإجهاز على الدولة القائمة وتأسيس دولة جديدة» سرعان ما تدخل في «طور الحضارة)» 
ومن ثمة في أزمة اقتصادية توي بها إلى التلاشي والاضمحلال وهكذا دواليك. 


إن هذه الحركة الدورية لا تفسرها العوامل الطبيعية - الجغرافية منفردة» ولا العامل 
الديني يمفرده. لأن فاعليته السياسية مشروطة كا رأينا بوجود عصبية قوية» ولا تفسرها 


الف 


العصبية وحدهاء لأن العصبية كما قلنا ليست عند نهاية التحليل إلا ذلك الإطار التنظيمي 
الطبيعي للمجتمع البدوي. . . القبلي بل لا بد أن يكون وراء هذه «الدورة العصبية» 
التکررت عامل آخر ذو صبغة اقتصادية أساسية هو المسؤول عن الأزمة الاقتصادية الدورية 
التى تشكل الخلفية التحتية لتلك الدورة العصبية . 


ونحن نعتقد أن في ابراز ابن خلدون للهوة العميقة التى تفصل حال البداوة عن طور 
الحضارةء وفي إلحاحه على أن التغيير الاجتماعي والتطور التاريخي مرتبطان أشد الارتباط 
بعملية الانتقال من البداوة إلى الحضارة» وان هذا الانتقال يم عبر نوع من الطفرةء لا عبر 
تطور طبيعي تدريجي يتم على مراحل» ثم إن في تحليله الدقيق للنحلة المعاشية التي يختص ہا 
البدو الرخل أو «العرب ومن في معناهم» الذين لعبوا الدور الأكبر في أحداث عصره 
والعصور السابقة لهء إلى جانب تحليله الرائع ل «الحضارة الفسدة للعمران». . . نحن نعتقد 
أن في هذه الأمور كلهاء 0 با كقن هن أن اك حالف 
أساسياً. هو المسؤول عن تلك العملية الديالكتية الغلقةء وهاتيك الأزمة الاقتصادية 
الدورية . 


فا حقيقة هذا التناقض إذن؟ ما عوامله وما نتائجه؟ 
- التناقض بين خشونة البداوة ورقة الحضارة 


حشونة البداوة ورقة الحضارة؛ في لغة ابن خلدون, نمطان من الحياة على طرفي 
نقیض : الأول خاص تالبداو عموما ی الق رصا والثاني تختص به فثة اجتماعية 

0 ولا قارت هي الارستقراطية الحاكمة 

وإذا كان التباين بين هذين النمطين من الحياة یتجل في مظاهر عدّة. فردية وجماعية, 
مادية ومعنوية» فإن الأساس الذي يقوم عليه أساس اقتصادي حض: 

خشونة البداوة: تعني أساساء الاقتصار «على العاش الطبيعي من الفلح والقيام على 
الانعام . . . على الضروري من الأقوات واللابس والساکن وسائر الأحوال والعصوائد» (ج ۰۲ 
ص 4 إا أسلوب ف الحياة» حاص بأولئك الذین یقطنون في الخالب «الارض الحرة 
التي لا تنبت زرعاً ولا عشبا بالجملة. مكل اقا ايجار ور ال ومثل الملثمين من 
صنهاجة الساكنين بصحراء المغرب وأطراف الرمال فيا بين الربر والسودان. . . ومثل العرب 
أيضاً الجائلين في القفار. . .» (ج ۰۱ ص )٤۹4٤‏ «وفي معناهم ظعون البربر وزناتة بالمغرب. 
والأكراد والترک‌ان والترك بالمشرق». هؤلاء الذين «یتخذون البيوت من الشعر والوبر أو 
الشجر أو من, الطين والحجارة غير منجدة ‏ والذين ‏ قد يأوون إلى الغيران والكهوف». 
ويتناولون يسيراً من الأقوات» «بعلاج أو بغير علاج البتةء إلا ما مسّته النار». وعلى العموم 
فان «اجتماعهم وتعاونهم في حاجاتهم ومعاشهم وعمرانهم من القوت والكنٌ والدفاءة إنما هو 
بالقدار الذي يحفظ الحياة» ويحصل بلغة العيش» من غير مزيد علیه للعجز عما وراء ذلك» 
2 ")ص8 ':). 
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أمّا رقة الحضارة فتعنى خاصة «أحوال الرفه والدعة. . . وعوائد الترف البالغة مبالغها 
في التأنق في علاج القوة واستجادة الطابخ وانتقاء الملابس الفاخرة في أنواعها من الحسرير 
والدیباج وغير ذلك » ومعالاة البيوت والصروح› وأحكام وضعها ف تنجيدها. ۰ رج 3 
ص )٤١۸‏ إا نط من الحياة حاص بأولئك الذين «ألقوا جنوبهم على مهاد الراحة والدعة 
وانغمسوا في النعيم والترف. ووكلوا أمرهم في المدافعة عن أحواهم وأنفسهم إلى واليهم 
والحاكم الذي يسوسهم» والحامية الي تولت حراستهم» واستناموا إلى لأسوار ال التي تحوطهم. 
والحرز الذي يحول دوم فلا يهم هي ولا یتفر هم صد فَهُمْ غاژون آمنون, قد 
ألقوا السلاح. وتوالت على ذلك منهم الأجيال» وتنزلوا منزلة النساء والولدان الذين هم عيال 
على أبي مثواهم. حتى صار ذلك خلقا يتنزل منزلة الطبیعة» (ج ۰۲ ص 4۱۸). 

نعم ان التباین ين هلين اللمطین من اطياة ربا یکون غاا مع بعض التفاوت 
والاختلاف. في معظم البلدان وعلى مر العصور. لكن التناقض بينها ليس قافا فقط في جرد 
اختلاف أحدهما عن الآخرء بل إنه في انتقال الجماعة البشرية الواحدة من «نكد العيش 
وشظف الأحوال وسوء المواطن4» إلى «التفنن في الترف واستجادة أحواله»» و «سكنى القصور 
والضیاع). . . انتقالاً غير طبيعي غير ناتج عن تطور تدريجي وتحسن مطرد في ظروف 
الانتاج ووسانله. وإنما هو حول يتم على شكل طفرة وفي مدة من الزمن قصيرة» هي 
المدة التي يتمتكن فيها أفراد تلك الجياعة من استلام السلطة وتأسيس اللاث والدولة. 


أما سلاحهم في هذه «الطفرة» فهو «خلق التوحش الذي استحكم فيهم» نظراً 
«لتفردهم عن الجتمع» وتوحشهم في الضواحي. وبعدهم عن الحامية. وانتباذهم عن 
الأسوار والأبواب» مما جعلهم «أقدر على التغلب» واستعباد الطوائف لقدرتهم على محاربة 
الأمم سواهمء ولأخبم يتنزلون من الأهلين منزلة المفترس من الحيوانات العجم». 

وأما سبيلهم إلى «رقة الحضارة»» بعد توطيد دعائم ملکهم. فهو «تقليدهم أهل الدولة 
السالفة» لأن «أحواهم يشاهدون وعنهم في الغالب يأخذون» (ج ۰۲ ص )٤۸۸‏ . وهكذا 
«یذهبون إلى اتباع من قبلهم في عوائدهم وأحوالهم . . . وينزعون مع ذلك إلى رقة الأحوال 
في المطاعم والملابس والفرش والآنية» ويتفاخرون في ذلك ويفاخرون فيه غيرهم من الأمم 
في أكل الطيب ولبس الأنيق وركوب الفاره» (ج ۰۲ ص 1۸۰). 


وأما الأساس الذي يقيمون عليه «حضارتهم» هذه فهو الجاه الذي اكتبسوه بقوة 
السلاح» والذي يفيدهم الال ویکسبهم الثروات» الجاه الذي «إن كان متسعاً كان الکسب 
الناتج عنه كذلك. وان كان ضيقا قلیلا فمثله» (ج ۳ ص 4۱۰). وجاه هؤلاء متسع » 
طويل عريض. لائه جاه الدولة التي أقاموهاء والتي پعیشون پا ومتها: «الدولة تجمع آموال 
الرعية وتنفقها في بطانتها ورجالهاء فيكون دحل تلك الأموال من الرعاياء.وخرجها في أهل 
الدولة. ثم فيمن تعلق بهم من أهل المصرء وهم الأكثر. فتعظم لذلك ثروتهم ویک 
غناهم» وتتزايد عوائد الترف ومذاهبه, وتستحكم لدهم الصنائع ف سائر فلونه» (ج ۳ 
ص ۲ ۸۷) . 


۳۹۲ 


هذا الأساس واه بطبيعته : إن المال الذي تجمعه الدولة لتنفقه على بطانتهاء إنما مصدره 
الغزو والضرائب والغارم والحبايات وختلف صنوف المصادرات» وهي كلها تدابير تؤدي إلى 
نقصان الال الجبی لا إلى زیادته. ىا شرحنا ذلك آنفا” . وهكذا تكون النتيجة» بل النباية 
المحتومة. حتى أنه بكثرة عوائد الترف فيهم «تزيد نفقاتهم على أعطياتهم , ولا يفي دخلهم 
بخرجهم. . . ثم يزداد ذلك في أجيالهم التأخرة إلى أن يقصر العطاء كله عن الترف 
وعوائده. وتمسهم الحاجة» وتطالبهم ملوکهم تحص عم في الغزو واحروب. فلا مجدون 
وليجة عنباء فيوقعون . بهم العقوبات» وينتزعون مافي أيدي الكثير منهم » يستأثرون به 
علیهم أو يؤثرون به لاط وصنائع دولتهم. فیضعفوهم لذلك عن إقامة أحوالهم, 
ویضعف صاحب الدولة بضعفهم . . . فتضعف الحياية لذلك. وتسقط الدولت ويتجاسر 
عليها من يجاورها من الدول. أو من هو تحت يدها من القبائل والعصائب. ويأذن الله فیها 
بالفناء الذي كتبه على خلیفته» (ج ۰۲ ص .)٤۸۳‏ 

¥ # اننا 

نحن هناء إذنء أمام وضع غريب شاذ: أمام «حضارة» استهلاكية غير منتجة» 
أقيمت عى أساس اقتصادي واه» وأسلوب في «الانتاج» غير طبيعي » أسلوب يكن وصفه 
بأنه : أسلوب الانتاج الخاص بالاقتصاد القائم على الغزو. 

والتناقض الأساسي الذي يكشف عنه هذا النوع من الاقتصاد» ليس بين «قوى الانتاج 
وعلاقات الانتاج»» بل إنه التناقض بين «حضارة استهلاكية ومؤسسات فوقية مصطبنعة, 
وبين بنائها التحتي - الاقتصادي والاجت‌اعي. الذي أقامت نفسها عليه بشكل تعسفي ١‏ > بناء 
لا یتحملها. ولا يقدر على حملها. نها لم تكن نوا طبيعياً ولا تظزرا ندرا له 

وقبل أن نشرح مفعول هذا التناقض. وانعكاساته على تجربة الحضارة العربية 
الاسلامية. وامتداداته إلى الواقع العربي الراهن. علینا أن نوضح ولا وباجاز ما نقصده 
ما أسميناه: «أسلوب الانتاج 3 على الغزو». 


٤‏ اقتصاد الغزو. . . وأسلوب «الانتاج» الحربي 


هذا التناقض المسؤول عن «الدورات العصبية» التي تحدثنا عنها» وعن الأزمات 
الاقتصادية الدورية التي أشرنا الیها هو نتيجة أسلوب ف «الانتاج» شاذ» نتيجة «مذهب 5 
المعاش غير طبيعي ؛» يختلف عن أساليب الانتاج التي تحدث عنها مارکس. با فيها ما أسماه 
ب «النمط الآسيوي للانتاج» . ولذلك كان النظام الاجتماعي الناشىء عنه مختلف عن الأنماط 
التي عرفها التاريخ حسب الماركسية: (المشاعة البدائية ‏ مجتمع العبید - النظام الاقطاعي - 
النظام الرأسيالي - النظام الاشتراكي) . 


)١(‏ انظر الفصل الخامس عشر من هذا الكتاب. 
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إن هذا النمط الخاص من «الانتاج» الذي تقدمه لنا تحليلات ابن خلدون يختلف عن 


آسالیب الانتاج التي حللها ماركس اختلافاً کبیرا» وتتجلى أبرز مظاهر هذا الاختلاف في 
الأمور التالية : 


١‏ إن القوى الي یقوم علیها هذا النوع من الاقتصاد - اقتصاد الغزو - ليست قوی 
اقتضادية خالصة. بل هي على العموم «قرى حربیة» : الصفات الحسمية والمعنوية التي كانت 
تجعل من الرجل ف القدیم » محارياً جد (القوى العضلية. الخبرة الحربية. الشجاعة. : 
الخ). 

۲ - ومن نمسة فإن العلاقات السائدة ف هذا النمط لست علاقات انتاج بالمفهوم 
الارکسي؛ بل هي علاقات من نوع خحاص. علاقات عصبية. تفصل بين الطرفین اللذین 
تقوم الواجهة بینبا. بقدر ما تشذ أفراد كل طرف بعضهم إلى بعض. ما دامت الواجهة 
قائمة . أما عندما تنتهي الواجهة. فان هذه العلاقات تنحل لیحل لها الحذر والعداء نتيجة 
ظهور المصالح الخاصة. المصالح الشخصية التناقضة . وهي مصالح لا تتمکن من النمو 
و ا 0 ات نابعة ا e‏ اقتصادية طبيعية» بل هي فقط نتيجة الحاه 


- إن الثروة التي 2 فوقها اك الفوقية» وضمنها «الحضارة الاستهلاكية» ليست 
11 انتاجية قابلة للنمو» ليست نتيجة صراع مع الطبيعة» ولا نتيجة استثار أو استغلال لفئة 
اجتماعية من طرف أخرى. بل اما ثروة ناتجة 5 الأعم الأغلب» عن الاستيلاء على الخيرات 
الجاهزة. الطبيعية منها (كالمراعي وانتاج الحيوانات) في حال خحشونة البداوة» والاجتاعية في 
حال رقة الضارة (المغارم ؛ الحبايات مصادرة الأعيال والأموال) . 
التحتیة» . السلطة السياسية ليست نتيجة السيطرة على قوی الانتاج» بل هي نتيجة التلاحم 
العصبي الذي یط ویفنع» سعي الجماعات البدوية» المحرومة والمستقلة. نحو أقصى 
السلطت وأوسع الامتیازات الناتجة عنها» و مقدمتها: الثروة الجاهزة : «الغاية الي تجري 
الیها العصية هي اللك) . 

هذا النوع من الاقتصاد اقتصاد الغزو, هو الذي تتأسس عليه في شکله البسيط 
«خشونة البداوة» كا تقوم عليه انشا في شكله «المتطور». كي لا کیف رقة 4 «اسضارة). 

لقد فرضت هذا النوع من «الانتاج» على أصحابه ف حال وخشونة البداوة»» طبيعة 
مناطق سکناهم : الطبيعة القاسية التي تبخل بالقليل من الخيرات والرزق. كا غته وغذته 
قا طبيعة الموقع الجغرافي الذي جعل من تلك المناطق طريقاً للقوافل التجارية الي تمكنهم 
الرسوم التي یفرضونها عليهاء سواء مقابل السیاح لها بالرور أو مقابل حمايتهاء من الحصول 
على نصيب مهم من الثروة الجاهزة دوما . 

نی إذن» اسلوب ف الانتاج» أو نحلة ف المعاش» خاص بأولئك الذين أطلق عليهم 
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ابن خلدون عبارة: «العرب ومن ف معناهم». أولقك البدو الرحل الذين عتد مناطق 
سکنا هم على مساحات شاسعت قاحلة جدباء» من جنوب المغرب رودا عل اليم 
۳ غرباًء إلى ما وراء فارس وبلاد الأكراد والأتراك شرقا وشمالاً . 


إن فقر هذه الناطق. وبخل ست‌ائها بالأمطارء وأرضها بالعشب والكلأء هو الذي 
جعل أهلها يلجأون إلى الغزو للحصول على ما به يحفظون حیاتهم ویسدون خلتهم. إن 
الغزو عند العرب م يكن «ضربا من اللهو» وبدیلا من حياة الفراغ والبطالت إنماكان 
ضرورة حيوية ألجأتهم إليها قسوة طبيعتهم وقلة الخيرات وأسباب الرزق في بيئتهم. وهو 
صورة من صور تنازع ع تا في مجتمع فقير جزآ, تتنافر وحداته» ويسعى كل منها في سبيل 
تحقيق منفعته الذاتية. فإذا شعرت القبيلة بتناقص مواردهاء أو آنست نضوب مياهها ووقوع 
الجدب في مراعيهاء حشدت قواهاء وانتهزت غرة بعض القبائل المجاورة لهاء لتغير عليها 
وتستاق ما تجده من نعم وشاء وتسبي النساء والولدان. وتعود إلى حيها فخورة بالظفر الذي 
حققته والسلب الذي حصلت عليه , . .)9, 

وإذا كانت أشعار العرب في الخاهلية قد حفظت لنا تفاصيل مهمة عن «حياة الغزو» 
هذه فإنه من المؤكد أن حياة القبائل القاطنة في المناطق الصحراوية التى أشرنا إليها شبيهة 
إلى حد بعيد بحياة القبائل العربية في الجاهلية. وابن خلدون نفسه الذي كان أقرب إلى حياة 
تلك القبائل. على الأقل في التخوم الصحراوية الشمال افريقياء يؤكد ذلك. نخاصة عندما 
يجعل حياة العرب وطريقة كسبهم غوذجاً عاماً ينطبق على «ظعون البربر وزناتة بالمغرب 
والأكراد والترکان والترك بالشرق». 

إن هذا مه من «الکسب» الذي تختص به مرحلة «خشونة ة البداوة» تبقی معاله 
الأساسية قائمة في فترة «رقة احضارة» وهي الفترة التي تعقب تكن إحدى القبائل الغازية, 

بدافع هذا العامل أو ذاك من اقامة الملك وتأسيس الدولة. وإذا كان ذلك يبدو واضحاً ف 

الدول الي عاصرها ابن خلدون بافريقيا الشمالية» فإن الباحث لا يعدم ملامح هذا النوع من 
الاقتصاد. بل معالمه البارزة أحياناًء في تلف عصور التاريخ الاسلامي وأنواع الدول التي 
شهدتها تلك العصور إلى آیام ابن خلدون. 

إن التاريخ يؤكد أن ثروة الدولة الاسلامية» الثروة التي أقام عليها العرب دولتهم 
وحضارتهم كانت في معظمهاء ثتكون من موارد حربية . ولعل مما له دلالة خاصة في هذا 
الصدد. أن كتب الفقه تحصر موارد الدولة» أو مصادر ميزانيتها في الفيی الغنائم الجزية. 
اشراج. العشور. . . الخ. وهي تعطي أهمية خاصة, لا لاستثارها فذلك ماینعدم 
الاهتام به» بل عبتم ولا ارا بكيفية روما 


إن الأموال كانت تجمع لتستهلك. لا لتستثمر. إن اقتصاد الغزو ثروة جاهزة تؤخذ 


(۲) إحسان النص» العصبية القبلية وآثرها في الشعر الأموي (بيروت : دار اليقظة العربية» 6»)19314. 
ص ۰۸۱ 


o 


لتوزع على المحاربين ورجال الدولة. إنه «اقتصاد دولة»» بمعنى أنه ثروة تتصرف فيها ابلماعة 
الحاكمة. ولا كانت هذه الجماعة بدويةء قبليةء فإما لم تكن تستطيع بحكم تکوها 
وعاداتها توجیه هذه الثروة غير وجهة ة الاقتسام والا ستهلاك” , ۰ ومن هنا ظلت «الحضارة) 
أسلوباً ف الحياة حاصاً بالفئة الحاكمة ومن يدور في فلكهاء أسلوي في العاش» وله وتنفق 
عليه «الأموال السلطانية». ولا كانت هذه الأموال غير ثابتة ولا قارة ومن ثمة غير قابلة 
للنمو الذاتي» فقد بقيت هذه الحضارة تابعة لقوة «السلطان». رهينة بالأحداث السياسية . إنها 
حضارة استهلاك «فوقية». أقيمت على اقتصاد «رخوه. على ثروة ة تجمع وتكوم مثل الرمال» 
تجمعها الرياح بسهولة. وتذروها العواصف بسهولة أكبر. 


ا نا نا 


هذا النوع من «الکسب». أو من الانتاج القائم على الغزی كان مسؤولاً في نظر ابن 
حلدون - عن النمط العام للحضارة العربية اسلا سياسياً واجتماعياً وعمرانياً وثقافياً: 


- فمن الناحية السياسية: تمتاز الدول التي ينشئها هؤلاء البدو الرحل بانساع الرقعة 
من جهت وسرعة الزوال من جهة آخری. أما اتساع الرقعة فيرجع - کا قلنا آنفاً - إلى عدم 
استقرارهم بالأرض وعدم ارتباطهم با. فهم «ليس شم وطن یرتافون منه» ولا بلد يجنحون 
إليه» فنسبة الأقطار والواطن إليهم على السواء. فلهذا لا يقتصرون على ملكة قطرهم وما 
جاورهم من البلاد. ولا یقفون عند حدود آفتهم بل يطفرون إلى الأقاليم البعيدة» 
ويتغلبون على الأمم النائية» (ج ۰۲ ص .)٤٤۸‏ وهکذا فالعرب عندما «توجهوا لطلب ما 
في أيدي الامم والمالك ۸ د يكن دونه هی ولا وزر» فاستبيح حمى فارس والروم أهل الدولتين 
العظيمتين ف العالم لعهدهم والترك بالشرق» والافرنجة والبربر بالمغرب. والقوط 
بالأندلس. وخطوا من الحجاز إلى السوس الأقصی. ومن اليمن إلى الترك بأقصى الشمال» 
واستولوا على الأقاليم السبعة» (ج ۰۲ ص 4,70). «وكذا حال الملثمين من المغرب لا نزعوا 
إلى اللك طفروا من الاقليم الأول. ومجالاهم منه في جوار السودان. إلى الاقليم الرابع 
والخامس» في مالك الأندلس من غير واسطة» (ج ۰۲ ص 11۸). 


هذا من جهة. ومن جهة ة أخرى فإن الدول الي ينشئها هؤلاء «العرب ومن في 
معناهم» لا تصمد طویلا» بل سرعان ما «تمرم») وتزول. ذلك لأن اتساع رقعة ة دولتهم 


يحملهم على التوزع ف الافاق البعیدت فتضعف عصبیتهم الجامعة بطول السافات الفاصلة 


(۲) يروي صاحب کتاب الطریق إلى مكة وهو ۱۷55 1602010 الستشرق الألماني الذي اعتنق الاسلام 
وتسمی ب «محمد أسد»ء يروي أنه اقترح - أناء مقامه بجزيرة العرب في العشرینیات من هذا القرن - على اللك 
عبد العزیز بن سعود» استصلاح أراضي وادي بيشة لتکون بعد مس أو عشر سنوات. مول ملکته من الخنطة 
فاجابه الملك سعود قائلا : «. . . عشر سنوات. .؟ إن عشر سنوات مدة طويلة من الزمن» نحن البدو لا عرف 
الا شيعا واحداً: اما تخل عله بای نشتعه ی قافنا اکن أما أن نضع الخطط والمشاريع قبل عشر 
سنوات. فشيء يطول آمده علینا بأكثر ما ينبني ». انظر: محمد أسدء الطريق إلى مک ترجمة عفيف البعلبكي 
(بیروت : دار العلم للملاین» ,)١965‏ ص ۲۲۲ . 
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بينهم » وحل محلها العصبيات الخاصة المتنافرة والتطاحنة. وأيضاً فقد اعتاد هؤلاء التنقل 
والترحال في صحرائهم طلباً للعشب والكلاً ترعاه إبلهم أو للخيرات الجاهزة يأخذونها غرة 
من أيدي أصحابهاء وعندما يتوجهون إلى تأسيس الدول يبقى هذا الطابع الخاص ہمء 
طابع طي المسافات وعدم الاستقرار غالبا على سلوكهم الحربيء الاقتصادي, مما يجعل 
3 في المناطق التي يحتلونها يبقى ضعيفاً سطحياً سرعان ما یتلاشی ويزول. 

وإذا كان العرب لأول عهدهم بالاسلام قد استطاعوا الحفاظ على تماسكهمء ومن ثمة 
على البلاد التي فتحوهاء مثلهم في ذلك مثل دولة لمتونة ودولة الموحدين بالمغرب اللتين تأسستا 
على أساس دعوة دينية » فا ذلك إلا «لأن الاجتماع الديني ضاعف قوة عصبيتهم بالاستيصار 
والاستماتة» فانصاعت لهم العصبيات الأخرى وانضم بعضها بتأثير «الاجتماع الديني» إلى 

أما عندما «حالت صبغة الدین وفسدت» فان دوهم لم تكن تصمد طويكاٌ أمام 
انتفاضات العصائب» وطمع الدول المجاورة. بل سرعان ما تتمزق وتضمحل (ج ۰۲ 
ص 5358 ). 

- وأما من الناحية الاجتماعية: فان طريقة الکسب. أو النحلة المعاشية التى يختص بها 
هؤلاء» نحلة «الامارة»» لا تسمح هم بالاندماج الكلي في سكان الساطق التي يحتلونها 
ويقيمون فيها دوهم : لقد كان العرب «أجانب من امالك التي استولوا عليهاء قبل الاسلام» 
(ج ۳ ص ۸۱۰ . ولا تملكوها. بعد الا سلام» «انصرفوا إلى الرئاسة واللك» وبقوا ععزل 

عن الهن والصنائم . «والرژساء بدا یستنکفون عن الصنائع والهن وما جر إليها» (ج 4 

ص )۲٩۹‏ الت في أهالي البلاد التي فتحوهاء بل بقوا محتفظین بعصبياتهم 
وتنظيم|تهم القبلية 

نعم. لقد حاول الاسلام القضاء على العصبية الجاهلية» وشجب بقوة الاعتداد 
بالانساب. ولكن الأساس الاقتصادي. اقتصاد الغزو. الذي قامت عليه دولة الاسلام» 
سرعان ما عمل على إحياء العصبيات العربية القديمة وإذكاء الصراع بينها. 

لقد انشا عمر بن الخطاب ديوان العطاء» واعتمد في توزيع الغنائم والأعطيات على 
أساس السبق في الإسلام والقرابة من الرسول. ما جعل قبائل معينة تنال امتيازات حرمت 
منها أخرى لتأخر اسلامها أو لبعدها عن البيت الحاشمي . وهذا قد أحفظ بعض القبائل على 
بحعض. وبدأت تظهر العصبية الجاهلية من جديد. كبا أن ديوان العطاء هذاء قد نيه العرب 
إلى ضرورة العناية بأنساهم»ء فنشط النسابون في تدوين الأنساب» وتصنيف القبائل حسب 
أصوطا وأجذامها «فتحددت الرابطتان العدنانية واليمانية. كا تحددت معالم الأصوا ل القبلية 
ضمن هاتين الرابطتین»" اللتين كان لما دور كبير في الأحداث التاريخية بالاسلام را 
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ومغرباً. (النزاع بين العدنانية واليمانية قد لعب دوراً كبيراً في حادثة التحكيم وفي سقوط دولة 
الأمويين» وكذا في القلاقل التي عرفتها الأندلس بعد الفتح » كا هو معروف في التاریخ). 

إن ايثار بعض القبائل العربية بنصيب أكبر من الأعطيات وتفضيل بعضها على بعض 
في تقسيم حصيلة الفتوح من الغنائم والثروات وهي التي تجندت كلها في حملة الفتح الواسعة 
أيام عمر بن اخطاب. كان من نتيجته تطوير العصبية العربية وصبغها بالصبغة الاقتصادية: 

وهكذا فبعد أن كانت العصبية العربية في الجاهلية تتغذى بالاعتداد بالأنساب» 
والمفاخرات التي حمل الشعراء لواءهاء أصبحت بعد قيام الدولة الاسلامية ترتبط بالصالح 
الاقتصادية» مما زاد من حدتما وأشاع الفرقة بين فروعها. 

وإذا كان عمر بن الخطاب» قد استطاع بقوة شخصيتهء وبتوجيهه القبائل العربية إلى 
الفتح والهاد. التخفيف من خطر هذه العصبيات على الدولة. فقد «شجم ضعف شخصية 
عثيان بعض زعماء القبائل واشرافها على اظهار عصبيتهم واعلان سخطهم على سياسة استتثار 
قريش وبني أمية بالخلافة ومغان نم اطکم»* کا كان لسياسة بي أمية الي اعتمدت استرضاء 
بعض القبائل بالال أو المصاهرة» وقمع أخرى بالقوة (ضرب القبائل بعضها ببعض). ال 
جانب توسيع نظام العطاء القائم على اعتبار التنظییات القبليةء كان لذلك كله أشر كبير في 
بقاء القبائل العربية محتفظة بشخصيتها واستقلالهاء معتزة بعصبياتهاء ها ساعد على تعميق 
تلك الهوة التي تفصل پین العرب وغ العرب من السلمین اجتاعیاً وسیاسیاً واقتضاديا 
وثقافياً. 


تعمء لقد أخل هؤلاء «العرب الرؤساء» بمظاهر الحضارة البيزنطية على عهد الأمويين. 
والحضارة الساسانية على عهد العباسیین ولكن هذه المظاهر ظلتء سواء عند هؤلاء أو 
أولئك جرد «مظاهر» فقط («حضارة» البلاط). فلم تتغلغل فيهم مقومات الحضارتين. لقد 
نقلوا هذه المظاهر الحضارية إلى قصورهم ومطابخهم وألبستهم» ولكنهم لم ينتقلوا هم 
أنفسهم إلى هذه الحضارة أو تلك انبم لم يندمجوا في صفوف ارستقراطية العجم ولا 
اندجت هذه فیهم » على الرغم من استخدامهم «خبراء» و «فئیین» من غير العرب ف المداواة 
والادارة والطابخ وجالس العلم» والطرب والغناء وعلى و على الرغم من اتخاذهم بنات الفرس 
والروم جواري أو زوجات. . . كل ذلك راجم إلى أنهم ظلوا «أهل ملك وراستة». یکسبون 
من الامارة التي هي «مذهب غير طبيعي في العاش» فبقیت بالتالي وضعیتهم الاجتماعية غير 
(طبيعية) کذلك. 

- وأما من الناحية العمرانية: فان ابن خلدون يعزو إلى (خلق البداوة) أو (بداوة 
العروبية) جميع نقاط الضعف في دولة العرب وحضارتهم : ف (المباني والمصانع في الملة 
الاسلامية قليلة بالنسبة إلى قدرتها وال من كان قبلها من الدول). وكذلك (المدن والأمصار 
في افريقيا والغرب)» فان (عمران افريقيا والمغرب كله أو أكثره بدوي : أهل خيام وظواعن 


(ه) نفس المرجمء» ص ۰۱۹۱ 
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وقباطن وکنن في الجبال) هذا في حين أن (عمران بلاد العجم كله أو أكثره قرى وأمصار 
ورساتیق من بلاد الأندلس والشام ومصر وعراق العجم وأمثاشا). ومشل عمران المغرب 
وافریقیا عمران عرب الشرق عموما فإن الباني التي اختطوها قليلة وما اختطوها منها (بسرع 
إليها الخراب الا في الأقل (. . .) وذلك لقلة مراعاتهم لحسن الاختیار في اختطاط الدن 
(. . .) في المكان وطيب المواء والمياه والزارع والمراعي (.. .) وا يراعون مراعي ابلهم 
خاصة (. . .) وانظر لما اختطوا الكوفة والبصرة والقيروان كيف لم يراعوا في اختطاطها إلا 
مراعي ابلهم» وما يقرب من القفر ومسالك الظعن. فکانت بعيدة عن الوضح الطبيعي 
للمدن. لم تكن ها مادة تعد عمرانها (. د ی ی ی 
ف وسط الأمم فيعمرها الناس» وهلة من انحلال أمرهم وذهاب عصبيتهم التي کانت 
۱۳ لحاء آق عليها الخراب والانحلال كأن لم تكن) (ج ۰۳ ص ۸۵۵ -۸۵۸). 

نعم » لقد بدا 000 أن غلبت عليهم «طبيعة الملك والترف»» في البنساء 
والتشييدء واستخدموا في ذلك «أمة الفرس وأخحذوا عنهم الصنائع والباني ودعتهم الیها 
أحوال الدعة والترفء فحينئذ شيدوا الباني والصانع» وكان عهد ذلك قريباً بانقراض 
الدولة» و ينفسخ الأمد لكسثرة البناء واختطاط المدن والأمصار إلا قلبلا» (ج ۰۲ 
ص ۸۵۷). . . من أجل ذلك «نجد أوطان العرب وما ملكوه في الإسلام قليل الصنائع 
ا حي غلك ال مقر عراز بغ کے اراس الرسر فل الت فى نلک 
لرسوخهم في البداوة منذ أحقاب السنین» (ج ۰۳ ص .)4۲٩‏ 

- ومن الناحية الثقافية : یقرر ابن خلدون «أن حملة العلم في اللة الاسلامية أكثرهم 
من العجم لا من العلوم الشرعية. ولا من العلوم العقليق إلا في القليل النادر. وإن كان 
معهم العربي في نسبته فهو عجمي في لغته ومرباه ومشیخته» . 

هذه الظاهرة؛ ليست راجعة إلى نقص في (العقل العربي) ولا إلى تفوق جنس 
الأعاجم» الجنس الآري» على الجنس العربي السامي» كما ذهب إلى ذلك بعض مفكري 
الغرب (ريئان خاصة)» بل إن السبب الحقيقي والعقول» هو وضعیتهم الا جتاعية و كا يؤكد 
ابن خلدون نفسه. إن کون «حملة العلم في الاسلام من العجم»؛ راجم إلى «أن الملة في أوها 
لم يكن فيها علم ولا صناعة لقتضی أحوال السذاجة والبداوة» . أما حين دخلت دولة العرب 
طور الحضارة. فان الذين أدركوا منپم هذا الطور «شغلتهم الرئاسة في الدولة العباسية» وما 
دفعوا إليه من القيام باللك» عن القيام بالعلم والنظر فيه. فإنهم كانوا آهل الدولة وحاميتها 
وأولي سیاستها؛ عل ما یلحقهم من الان امال العلم تة جنا صار من علة 
الصنائم . والرژساء أبداً یستنکفون عن الصنائع والهن وما بجر إليهاء ودفعوا ذلك إلى من 
قام به من العجم والولدین» (ج ۰۶4 ص ۱۲4۷). 


نعمء لقد شجم الخلفاء والملوك العرب» العلم والعل‌اء وأقاموا هم الجالس» 
وأجزلوا لهم العطاء. وإذا كان هذا قد شجم القائمين بالعلم على البحث والترجمة ونقل 
التراث الثقافي اليوناني والفارسى والحندي إلى اللغة العربية» فإنه من جهة أخرى قد جعل 
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العلم محصوراً في دائرة خحاصةء دائرة الارستقراطية الحاكمة. ولا كانت ارستقراطية (مؤقتة) 
بمعنى أنبا ليست ورائية, فان العلم» والنشاط الثقاني على العموم كان بتر باهتزازها: فإذا 
سقطت (الدولة) وغالباً ما كان يصحب ذلك انتقال العاصمة إلى مكان جديد» تشتت العلاء 
والأدباءء وتراجع العلم وانحطت الثقافة إلى أن تتمكن الدولة الحديدة من استقطاب 
(انتلیجانسیا) جديدة تلاقی هى الأخرى نفس المصير. وهكذا بقيت الثقافة كغيرها من 
الظاهر الحضارية الأخرى. تطفو على السطح» تنحط وتزدهر بانحطاط أو ازدهار اقتصاد 
الغزق. 


# + 


لقد تحدئنا حتى الآن عن الطرفين المتناقضين: خشونة البداوة التي يختص بها البدو 
الرحل. ورقة الحضارة التي يؤول إليها أمر هؤلاء البدو أنفسهم. بعد استيلائهم على السلطة 
وتأسيس الدولة» ساكتين هكذا عن الفئات الوسطی الق كانت تتشکل منبا ما كان يطلق 
عليه «طبقة العامة» (الفلاحون الصناع التجار. . . الخ). 

والواقع أن هذه الفئات الوسطى لم تكن تلعب أي دور أساسي في أحداث التاريخ 
الاسلامي . 5 على الأقل. نادرا جدا ما كانت تأخحذ بزمام البادرة في هذه الأحداث. 1 
معظم الثورات والدول التي قامت منذ البعثة المحمدية إلى عهد ابن خلدون. نا قام مها أو 
على الأقل كانت القوة العسكرية التي تعتمد عليهاء هم هؤلاء «العرب. وفي معناهم مون 
البربر وزناتة بالغرب. والأكراد والتركان والترك بالشرق». هؤلاء الذين كانت تمكنهم 
ظروفهم الخاصة (التنقل والترحال وعدم الارتباط بالأرض» والالتحام بالعصبية) من تشکیل 
قوة عسكرية ضخمت جاهزة باستمرار» لا يقف أمامها شيء. آما غير هژلاء فلم يكن في 
إمكانهم القیام باي عمل جماعيٍ , منظم لفساد عصبیتهم بالاختلاط» واختلاف الهنت 
واختلاف الصالح . والخضوع دوماء أو في معظم الأحوال؛ للسلطة الركزية واصحاب الجاه 
والنفوذ , 

لقد كان الفلاحون في الغالب «مستضعفين وأهل عافية» لأن الفلاحة لم يكن يشتغل 
بها أحد «من أهل الحضر في الغالب», ولا من المترفينء ويختص منتحلها بالمذلة (...) 
والسبب فيه (. ..) ما يتبعها من المغرم المفضي إلى التحكم واليد العالية. فيكون الغارم 
ذليلا يائساً تتناوله أيدي القهر والاستطالة» (ج ۰۳ ص .)٩۱۵‏ 

وإذا كانت ملاحظة ابن خلدون» هذى صحيحة 4 بالنسبة ال عصره » فهي صحيحة 
كذلك بالنسبة إلى العصور الاسلامية كلها: ذلك لأن معظم الأراضي الزراعية التي فتحها 
العرب كانت تترك في أيدي أصحابهاء ليستغلوهاء مقابل دفع حراج عليها. وهذا الخراج 
كان يتعدى أحياناً نصف المحصول» تارة يؤخحذ قبل الغلة سواء زرعت الأرض ا 
ونارة ة تقطع الأرض ومن علیها لمن یدفم الئمن الطلوب . لقد كانت الأرض على العموم 
«ملکا» للسلطان. یفرض علیها ما یشاء من ابایات أو یقطعها لمن يشاءء حسب الظروف 
والأحوال. أضف إلى ذلك أراضي القبائل التي كانت تمتلكها على الشياع» والتي لم تكن 
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تستغل استغلالاً جيداء ولا متواصلاً. . . كل ذلك جعل الفلاحين في وضع لا يساعد على 
نمو ثرواتهمء ولا على نشوء «الاقطاع» بي بينهم بالشكل الذي عرفته أوروبا. 

وإذا كان الانتاج الزراعي قد عرف أحياناً فترات ازدهار. فان فائض هذا الانتاج كان 
يذهب في الغالب إلى «بيت الال». إما على شكل جبايات ومغارم» وإما على شكل تسديد 
الدیون القدعت واما على شكل مصادرات وضرائب تعسفية» ومن هنا بقي الفلاح دوماً 
«غارماً ذلیلا يائساً بما تتناوله أيدي القهر والاستطالة» فیقعد عن الانتاج» ولا ينتج إلا ما هو 
ضروري لقوته وقوت عیاله . 

وعلی العموم فان العقار وأهمه يومذاك الأرض الزراعية؛ لم يكن يفيد مالاً ولا ثروة بل 
إن «فوائد العقار والضياع غير كافية لالكها في حاجات معاشه إذ هي لا تفي بعوائد الترف 
وأسیابه وإنما هي في الغالب لسد الخلّة وضرورة المعاش (. .)وأا التمول منه وإجراء 
أحوال الوظفین فلا. وقد حصل ذلك منه للقلیل أو النادر بحوالة الأسواق (. . .) الا أن 
ذلك إذا حصل را امتدت إليه أعين الأمراء والولاة واغتصبوه في الخالب» (ج ۰۳ 
ص ۸۷۲). 


ومثل العقار في ذلك التجارت. فهي لم تكن تدر ربحاً الا إذا اعتمدت على جاه 
يحميها ويعززها. لقد كانت التجارة في الحقيقة تجارة السلطان وحاشیته. أما غير هؤلاءء فلم 
يكن يحصل على «التافه من الربح إلا بعظم العناء والشفة. أو لا يحصلء أو يتلاشى رأس 
ماله». إن الكسب من التجارة كان يتطلب علاوة على الخبرة» ورأس المال الكافي. الجاه 
والسلطة . «أما من كان فاقد الجرأة والإقدام من نفسه. فاقد الجاه من الحكام» فينبغي أن 
يجتلب الاحتراف بالتجارةٍ لأنه يعرض ماله للضیاع والذهات ویصر ماکلا للباعة» 2 ۳ 
ص7 .)6١‏ كما ر ايشا دعبا بوجوه التحیلات وأسباب الحكام» 2 ۳ ص ۸۷۱). 


أما الصناعات (الحرف والهن) فقد كان رواجها يكاد يكون محصوراً في «السوق 
الاعظم» أي الدولة . ف «الصنائع وإجادتها إنما تطلبها الدولة» فهي التي تنفق سوقها وتوجه 
الطلبات إليها. . .» (ج ۰۳ ص 419). ولا كانت الدولة عبارة عن طبقة ارستقراطية فإنه 
من المنتظر أن لا تطلب من الصناعات إلا ما يستهلك أو يدخل في نطاق الاستهلاك المنزلي. 
ومن هنا كانت الصناعات في معظمها صناعات استهلاكية: الثياب. الأکولات. الأوانيء 
مواد الزینف مواد البناء. . , الخ . ولذلك يقرن ابن خلدون دوماً «الحضارة» ب «التفنن في 
الترف» واستجادة أحوال المنزل». 


هذا من جهة» ومن جهة ثانية فان الدولة» أي أصحاب الجاه والتفوذ» ۸ يكونوا 
يدفعون للصناع من الأثان إلا القليل: فصاحب الجاه «محدوم بالاعمال» وقيم الأعمال تعود 
علیه». ومن ثمة فان الصنائع مثلها مثل الفلاحة والتجارة لم تكن توفر لأصحابها أي فائض» 
وبالتالي» لم يكن المشتغلون بهذه المهن» في وضع يمكنهم من تشکیل قوة اقتصادية أو طبقة 
اجتماعية تستطيع القيام بدور فعال في الأحداث السياسية . 
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إن الثروة في هذا | النوع من الاقتصاد ‏ اقتصاد الغزو- تابعة للجاه» للسلطة والنفوذ. 
«فإن كان الجاه متسعاً . كان الکسب الناشیء عنه کذلك. وان كان ضيقاً قلیلا فمثله» - 
و «آكثر التجار وأهل الفلاحة في الغالب. وأهل الصنائع کذلك. إذا فقدوا الجاه واقتصروا 
على فوائد صنائعهم فانبم يصيرون إلى الفقر والخصاصة في الأکش ولا تسرع إليهم ثروق 
وإنما يرمقون العيش ترميقاء ويدافعون ضرورة الفقر مدافعة» (ج ۰۳ ص .)4١١‏ 

ومع أن هذه الفئات الوسطی ‏ الفلاحین والتجار والصناع - كانت تعرف بعض الیسار 
في بعض الأحيان» فانها لم تكن في وضع يمكنها من تشکیل طبقة أو طبقات متمیزة منفردة» 
ذلك لأن «طبقة» الخاصة التي كانت تتكون من الحكام والأعيان» من الموظفين والعلاء 
والشعراء والمغنين. . . الخ لم تكن هي الأخرى تشكل طبقة بالمفهوم الحديث لكلمة 
«طبقة» . فهي م تكن تلك وسائل الا أو أن ما كانت تمتلكه منها لم يكن كافياًء ولا 
قادراً على أن يجعل منها طبقة اجتماعية د تستثمر وتستغل . إن هذه الفثة - فئة خاصة لم تكن 
طبقة منتجة» وإنما كانت تعيش من «الامارة». من «الأموال السلطانية». 

نع لقد تعرضتٍ هذه الفئات الوسطى - طبقة العامة خاصة الفلاحين منها 
للاستغلال النظيع أحياناً. ولکن المستغل لم يكن طبقة اجتماعيةء بل کان: الدولة. إن 
اقتصاد الغزو ثروة تتجمع عند الدولة بوسائل الدولت لينفقها أهل الدولة: «الدولة تجمع 
أموال الرعية وتنفقها ف بطانتها ورجاف فيكون دخل تلك الأموال من الرعایا وحرجها ف 
آهل الدولة ,ثم فیمن تعلق هم . ۰ ٩۰‏ (ج ۳ ص ۸۷۲). ومن هنا كانت الدولة هي «السوق 
الأعظمء 1 الأسواق كلهاء اناا ومادتها في الدخل والخرج. فان كسدت مصاريفها 
فاجدر با بعدها من الأسواق أن یلحقها مثل ذلك وأشد منه . وایضاً فالال إنما هو متردد بين 
الرعية والسلطان, منهم إليهء ومنه الیهم . فإذا حبسه السلطان فقدته الرعية» (ج ۰۳ 
ص ۱۷۹). 


الدولة تنفق الأموال لتعود إليها: تنفقها على شکل أعطيات ابتداء من أجور الوظفین 
إلى امدایا التي تقدم بمناسبة أو غير مناسبة لزعماء القبائل والأشراف» والعلیاء والشعراء. . 
الخ . نثر الدنانیر من شرفات القصور. واقامة الوائد الفخمة للخاصة والوائد العمومية على 
الشوارع والساحات لجمهور الناس : (سواد العامة) ما نشا عنه نوع خاص من «الکسب» 
ساه جرجي زیدان بحق : «الاسترزاق بالسخاء)۲. 

آما كيف تعود هذه الأموال إلى السلطان, فلذلك طرق متعددة أيضاًء وآهها 
«الطریق» العروف طريق الجباية بمختلف آنواعها من ضرائب ومغارم وجزية وحراج 


(1) جرجي زیدان تاريخ التمدن الاسلامي. طبعة جديدة» راجمها وعلق علیها حسين مؤنس» ۵ ج 
(القاهرة: دار افلال. ۰)۱۹۵۸ ج ۵ ص ال وما بعدها. هذا ویذکر الولف أن متوسط جباية الدولة في 
العصر العباسي الأول بلغ ۶ ی حزعم فى السام الا بلق ا سق مسا الدولة أكثر من ۰۰ ملیوناً. 
فالباقي ۳۰۰,۰۰۰,۰۰۰ درهم تبقى في بيت المال تحت تصرف الخليفة ينفقها في «الرافق» المذكورة أعلاه. 


يفف 


ومصادرات. . . الخ . ثم هناك أيضاً عائدات التجارة» وما يعرض من المكوس على المبيعات 
في الأسواق» كل ذلك بالإضافة إلى المدايا التى يقدمها السكان عامت والکراء خاصق 
لأصخاب الذولة جتاسبة وغير مناسية: ١‏ 

واذن فقد كان الال. مال الدولة وثروة ة البلاد. يدور في الفراغ : الأخذ والعطای 
والعطاء والأخذ. فلم يكن المال ينمو هوا ذائیاه ولا كان الاقتصاد اقتصاداً ذا جذور عميقة 
بل كان اقتصاداً موی : اقتصادا غير قادر على تحمل أية هزة أو رجة. فإذا حدثت المجاعة 
بسبب من الأسباب الطبيعية (الجفاف مثلا)» أو إذا تحولت الطرق التجارية. أو إذا قامت 
فتن هنا أو هناك» تضعضع كيان هذا الاقتصاد. وسقطت الدولة في أزمة اقتصادية غالبا ما 
كانت تؤدي إلى سقوط الدولة وزوال حضارتهاء و «فساد» عمرانها على الشكل الذي 
اوضحناه آثفا : 

إن اقتصاد الغزو. اقتصاد غير منتج » اقتصاد غير قابل للنمو ولا للتطورء إن ما يؤخذ 
بالقوة يعطى بسهولة. بكرم وسخاء . , . ! 


ه ‏ التداخل بين الدين والدولة 


هذا النوع من الاقتصاد ليس نتيجة عوامل طبيعية ‏ جغرافية وحسب» وليس نتيعجة 
التركيب الاجتماعي الذي تشکل فيه العصبية العصب الحساس فقط. وإنما هو أيضاً نتيجة 
التداخل بين الدين والدولة. هذا التداخل الذي جعل من الدين أحد العناصر الفاعلة ضمن 
مقتضيات الوضع الاجتماعي العام . . . ویپمنا هنا بیان أثر الدين من هذه الزاوية» ودائاً من 
وجهة النظر الخلدونية. 

لقد رافق انتشار الاسلام. كعقيدة دينية؛ نشوء دولة العرب. فمنذ بداية الدعوة 
المحمدية. وخاصة بعد افجرة. ودولة العرب» دولة الاسلام تنشا وتستكمل تنظياتها 
ومقوماتها شيئاً فشيئأء إلى أن أصبحت حقيقة واقعية بعد «مؤتمر» سقيفة بني ساعدة التي 
اجتمع فيها الهاجرون والأنصار لاختيار من يخلف رسول الله أي لاختيار رئيس الدولة. ولا 
كانت البيئة العربية في الجاهلية. بيئة قبلية صرفاء مجتمعا بدون دولة؛ فلقد كان من الطبيعي 
أن تنشأ دولة الاسلام مطبوعة في نظمها وا تشريعاتها بالنظم القبلية إلى حد كبير. نعم لقد 
شجب الاسلام كثيراً من العادات الحاهلية» وحرم كثيرا من العاملات والمؤسسات 
الاجتماعية . كالربا مثلاء ولكنه من جهة أخرى. أقر كثيراً من النظم الاجتاعية القبلية التي لى 
تكن تتنافى مع أخلاقية الاسلام ومثله العليا. من ذلك مثلا النظم والعادات التي تشكل ما 
یطلق عليه عادة «الديقراطية القبلیة»: : توزیع الغنائم» شجب الادخار والاحتكار. 
والساواة. ۰ الخ. 

لقد آقر الاسلام الملكية الفردية» ولکنه حرم الاستخلال» واعطی للثروة سواء كانت 
طبيعية (الأرض) أو منقولة (المال. . .)» أعطاها طابعاً وجماعيا : الال مال الله وملکیته 
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الخاصة وظيفة اجتئاعية». هذا من حيث المبدأ. أما من الناحية العملية» فإن المال كان دوماً 
مال السلطان (الخليفة) الساهرء «عل رعاية حقوق الله وحقوق العباد» يتصرف فيه هو 
وااعة الحاكمة کیا یرید . 


وإذنء فلا التقالید والنظم القبلیت ولا الثل الأعلى للعربي الذي یعتبر الکرم والسخاء 
أعلى الفضائل وأساهاء ولا شريعة الاسلام وتشريعات الفقهای لا شيء من ذلك کلب کان 
يسمح بالاستغلال للمال» القرض بالفائدة» ولا بالاستغلال الطبقي» بالمعنى الاركسي (السادة 
ضد العبيد أو الاقطاعيون ضد الفلاحين الأقنان)ء ولا بقيام ملكية فردية واسعة. خاصة في 
ميدان العقار والأراضى الزراعية. وبالجملة يمكن القول إن ارتباط الدين بالدولة قد أضاف 
إلى التقاليد القبلية القائمة على مبدأ «الجماعية» في ميدان الاقتصاد. جماعية أوسع وأسمى» 
جماعية المثل العليا: إن الاسلامء سواء كأوامر ونواة» أو كتطبيق تاريخي ‏ لم يكن يفتح الباب 
بسهولة أمام «الاقتصاد ار الاقتصاد المستقل عن تدخل الدولة» الخاضع لديالكتيك 
العمليات الداخليت والنمو الذاتي. لقد كان الاقتصاد في جملته اقتصاد دول اقتصاد 
الخليفة وأهل السلطة والنفوذ. 


على أن تأثير التداخل بين الدين والدولة في الاسلام في نمو الاقتصاد وتطور بنيانه» 
بتجل في مشكلة الخلافة نفسهاء المشكلة التي كانت مور الأحداث السياسية الكثيرة والمتنوعة 
التي شهدها التاريخ الاسلامي. لقد ظل المسلمون يعتقدون أن الاسلام لا يعترف إلا بحاكم 
عام واحد هو خليفة المسلمين أو حليفة النبي » الساهر على تنفيذ أحكام الشريعة .وا أن 
دولة الاسلام قد ضمت. سرعة الرق» عدداً هائلا من المناطق الحغرافية والطبيعية المتباينة 
(مناطق صحراوية وشبه صحراوية» مناطق حارة» وأخری معتدلة والثة باردة) كها ضمت 
عدة أجئاس لم يكن من الممكن اندماجها بسهولت اندماجاً كليا في أمة د فقد بقي 
الجتمع الاسلامي جتمع كثرة إلى بعد الحدود وبقيت الخلافة الي أرادت أ ن تجعل من هذه 
الكثرة الکاثرت وحدة واحدق بقيت نظراً لذلك كله عبارة عن بناء فوقي غير منسجم شام 
الانسجام م الواقع › الشعدد التنوع » جخرافياً واجتماعياء واتتصادیل وثقافياً. ولذلك 
ظلت الخلافة منذ انتهاء عهد الفتوح» بل منذ حلافة عشان بن عفان مهروزة تپذها 
الثورات التلاحقة باستمرار: ثورة الأمویین ثورات الشيعة.» ثورات الخوارج » العلويون» 
الأمويون في الأندلسء ثورات البربر. . . الخ . 


هذا النظام الخناص في اک النظام الذي فصّل هيكله على أساس مجتمع قبلي 
ضيق › قد مطط ليشمل علما كاملا من المعطيات المختلفة المتناقضة. فظل هكذا نظاماً 


مفروضاً من فوق على واقع آوسع منه بكثير فكانت النتيجة عدم الاستقرار في الحكم. 

لقد كانت وحدة الدين والدولة (الخلافق)» ف وقت كانت فيه وسائل الواصلات 
ضعيفة وبدائية. وفي رقعة مترامية الأطراف؛ متنوعة الکیانات وف جتمع متعدد الأجناس» 
كثير الأقلیات» قليل الأغلبيةء كانت هذه الوحدة مفروضة. ومرفوضة في آن واحد: لقد 


۳۷ 


عاق نظام اخلافة استقلال عدة مناطق بشؤونها السياسية والاقتصادية والاجتماعية, استقلالاً 
كان يفرضه واقع الأمور, فعاق بذلك نوها الذاتي وتطورها التدريجي . 

وحتى عندما نشأت دول وإمارات مستقلة عن الخلافة» فان الوضعية ظلت مضطربة 
وغير طبيعية للسبب نفسه. إن كل دولة أو إمارة مستقلة كانت تجد نفسها مهددة باستمرار من 
جانب دولة اشلافة الواحدة. كما أن الخلافة نفسها كانت مهددة دوماً من جانب الدول 
والإمارات المستقلة التي تتنافس بل تتصارع وتتحارب من أجل اكتساب الشرعية: الحصول 
على الخلافة. لقد شجعت مثل هذه الوضعیتف القوى المعارضة في كل إيالة ودولت هذه 
القوی التي کثیرا ما كانت ره من «خارج». أو تجد في «الخارج» ملي وخضنا: إن ظهور 
المعارضة في مكان. كان پوقظ القوی العارضة في أمكنة آحری. ومسالة هذه الدولة لتلك لم 
تكن تقوم إلا من أجل اتقاء شرهاء أو ضیان حيادها في صراع مع الجيران. أو مع القوى 
الداخلية العارضتة. صراع قد لا همها مباشرة» ولكن يبمها على كل حال. 

إن مشكلة اخلافة من هذه الزاوية كانت إحدى العوامل الآساسية التي جعلت المملكة 
الاسلامية تعيش حروبا أهلية مستمرة «ثورات دائمة». وكا يحدث دوماً في مثل هذه 
الخالة» حالة الحرب الدائمة» فان النتيجة الملموسة هی انباك اقتصاديات البلاد» وتعويق 
بنيانبا عن التطور والنمو: (الأموال تصرف في الحرب. في نفقات ابلیوش. في استمالة هذا 
الشخص أو هذا الفریق» ورؤوس الأموال تفر من هذه الدولة أو الامارة إلى تلك حوف 
الصادرق الانتاج يضعف. . .). 

وعلاوة عل ذلك ونظراً لكون الاقتصاد كان اقتصاد دولة ۳ قلناء ونظراً لأن الدولة 
يومئذ كانت تترکز» اقتصادياً في العاصمة. فان النزاع من أجل اخلافت. الذي كان يقيم دولا 
ويسقط آخری. كان يؤدي في الغالب إلى تغيير العاصمة: إلى نقل الدولة واقتصاد الدولت 
من مكان إلى آخر. وهكذا فا كادت دولة الاسلام الأول تستقر في «المدينة»» وما كادت 
بنياتها الاقتصادية تبحث عن جذور لها في مجتمع «الدینة». حتى نقلت العاصمة إلى دمشق» 
ونفس الشيء حدث حینا نقلت العاصمة إلى بغداد على عهد العباسیین. ثم إلى القاهرة. . 
ثم إلى مناطق آخری حیث كانت تقوم دول وزمارات مستقلة, 


إن وحدة الحكم» وبالتالي نقل الخلافة من منطقة إلى منطقة من عصبية إلى أخرى» 
كان ينتج عنه [جهاض النمو الاقتصادي للبلاد. إجهاضاً مستمراً. وقد تنبه اين خلدون إلى 
هذه الظاهرة الخطيرة حينم آشار إلى أن «الأمصار التي تكون کرامی للملك تخرب پخراب 
الدولة وانتفاضها» (ج ۰۲ ص .)85١‏ ويعلل ابن خلدون هله الظاهرة الخطيرة؛ بجملة 
أمور منها : 

- «آن كل أمة - أي كل قبيلة - لا بد لهم من وطن هو منشڙهم» ومله أولية ملكهم . 
وإذا ملكوا ملكا آخر» صار تبعاً للآول» وأمصاره تابعة لأمصار الاو واتسع نطاق الك 
عليهم» ولا بد من توسط الكرامي (أي العاصمة) تخوم المالك التي للدولت لأنه شبه المركز 
للنطاق» فيبعد مكانه عن مكان الکرمی الأول. وتبوی أفئدة الناس إليه من أجل الدولة 


Vo 


والسلطان . فينتتقل إليه العمران» ويخف من مصر الكرسي الأول (. . .) فتنتقص حضارته 
وتمدنه وهو معن اختلاله. وهذا كما وقع للسلجوقية ٤‏ عدوهم بكرسيهم عن بغداد إلى 
آصبهان. وللعرب قبلهم في العدول عن المدائن إلى الكوفة والبصرت ولبني العباس في 
العدول عن دمشق إلى بخداد» ولبني مرين بالمغرب في العدول عن مراكش إلى فاس» 
وبالجملة فاتخاذ الدولة الكرسي في مصر. يخل بعمران الكرسي الأول». 

- ومنها كذلك أن الدولة الجديدةء لا بد لماء لكي تضمن لنفسها بعض الاستقرارء 
من «تتبع أهل الدولة السالفة وأشياعها بتحويلهم إلى قطر آخر یمن فيه غائلتهم على 
الدولة . وأكثر أهل المصر الکرسي أشياع الدولة (القديمة. . . فتنقلهم - الدولة الجديدة ‏ من 
مصر الكرسي إلى وطنها المتمكن في ملكتهاء فبعضهم على نوع من التغريب والحبس» 
والحمل من أهل الفلح والعيارة (المتسكعون) وسواد العامة (...). وإذا ذهب عن مصر 
أعيانه على طبقاتهم نقص ساكنه. . .» وخرب عمرانه. 

إن قيام دولة وسقوط آخری وانتقال العاصمة من مكان إلى آخر» كان يعني في 
الغالب. تفکك الجهاز بای و الاجتماعي والاقتصادي والثقافي الذي أقامته الدولة 
النقرضة. في عاصمتها الهجورة 5 تشتت أصحاب الأموال» ورجال العلم» وذوي الخبرة. . 
الخ) . 

وإذن» فان الدين من هذه الزاوية» زاوية نظام الحكم في الاسلام قد لعب دوراً مها 
ضمن مقتضيات الوضع الاجتماعي العام. ومن هذه الناحية يمكن النظر إلى حوادث التاريخ 
الاسلامي » إلى عدم الاستقرار السياسي الذي طبع هذا التاريخ بطابعه منذ حرب صفين 
إلى أيام ابن خلدون» يمكن النظر إلى ذلك كله كنتيجة للتناقض بين البناء الفوقي (وحدة 
الدين والدولة: الخلافة) وبين أساسه التحتي (مجتمع الكثرة واقتصاد الغزو). إن حوادث 
التاريخ الاسلامي من هذه الناحية كانت عبارة عن حاولات عديدة متكررة تستهدف المستحيل 
أو شبه الستحیل : تستهدف التوفيق بين المثل الأعلى الديني في الحكم (الخلافة). المثل الأعل 
البني على تصور مثالي للماضی. تصور مستمد من تشريح وقائع تاريخية محدودة في زمانبا 
ومکانها. مشروطة بظروفها اخاصت وني مقدمتها الديمقراطية القبلية» وبين - اجت‌اعي 
متنوع » » لم يكن يستطيع أن يحقق لنفسه من الانسجام ما يجعله قادرا عل حمل أو تحمل هذا 
الثل الأعلى . | نه مظهر آخر من مظاهر التناقض الأساسى بين حشونة البداوة ورقة الحضارة . 


إن ربط الدين بالدولة كان يهد الطریق دوماً أمام کل حركة اقليمية أو طموح 
سياسي . فمبداً الأمر بالمعروف والنبي عن المنكرء وهو مبدأ ديني. كان يقدم باستمرار, 
الغطاء اللازم لوؤخفاء الدوافع والأهداف الحقيقية لكثير من الحركات السياسية الثشورية. 
والانتفاضات العصبية والصراعات شبه الطبقية. ولا كان هذا المبداً يقتضي دوماً الرجوع إلى 
ما كان عليه السلف الصالح إلى أسلوب الحكم أيام الخليفتين أي بكر وعم ونظراً لكون 
الدعوة الدينية تجد صداها العميق في البادية» خصوصاً عندما يتعلق الأمر بالمطالبة بالرجوع 


۲۷٦ 


إل حياة البساطة» حياةٌ التقاليد البدوية» ونظراً لتناقض مصالح البدو ووضعهم الاجتماعي 
مع دولة المدينةء نظراً لذلك کل فقد كانت البادية تقدم باستمرار القوة العسكرية اللازمة 
لنجاح كل محاولة سياسية أو حركة عصيان تنجح في الظهور بمظهر الدعوة الدينية الحقة . 

من هنا بقیت البادية دوما «مركز الثقل» في سياق أحداث التاريخ في الإسلام » فبقيت 
تحتفظ بأهميتها وخطورتها. . ومن هنا أيضاً كان «الملك الأعظم» خاصا ب «العشاد ثر والقبائل 
والعصبیات» وکانت «الدول العامة الاستيلاء العظيمة اللك اصلها الدین ما من نبوة أو 
دعوة حق». ولكن لا «اللك الأعظم»» ولا «الدول العظيمة الاستيلاء»» وما شيء واحد - 
كان يمكن لما أن توفق بين تلك الكثرة وهذه الوحدة: : كثرة «العشائر والقبائل والعصبيات)» 
ووحدة الدين والدولة الي تجسمها الخلافة , 

HF # 

الازمتر الاقتصادية الدورية التي أبرزنا معالمها ف فصل سایق ؛ اقتصاد الغزو الذي كان 
حرکها دوسا بسیب من طبیعته كاتا التي لا تقبل الاستقرار ولا د تسمح بالتطور واللمو» 
الصراعات العصبية التي كانت تتغذی من تناقضص المصالح ومن نات الدينية سواء 
بسوای التداخل بين الدين والدولة وأزمة الخلافة الملازمة له والمتجسمة في محاولة التوفيق 
بين مثل أعلى ف الحكم يقوم على الوحدة والاخای وبين واقع اجتماعي مزق . . . كل ذلك 
كان عبارة عن مظاهر مختلفة» ولكنها مترابطة متداخلة. للتناقض الأساسى في التجربة 
الحضارية ف الإسلام إلى عهد ابن خحلدون» والذي عبرنا عله ب «التناقض بين خشونة البداوة 
ورقة الحضارة. بين بنیات فوقية وحضارة استهلاك سطحية» مستوردة في الغالب. وبين 
الأسس الواهية التي أقيمت عليهاء أسس متموجة متوترة باستمرار: 

- آساس اجتماعي : یی الوحدة والانسجام » تاںی وحداته الاندماج بعضها ف بعض : 

جتمم الکرت النظام القبلي تعدد الفكات العرقية والدينية . . . الخ . 

- آساس اقتصادي: رخو مائم؛ «غير طبيعي»» غير قابل للنمو الذاي: اقتصاد 
الخزو» تجمیع الثروات استهلاکها ۱ استث‌ارها . ۰ 

- أساس دين في الحكم : مفروض من فوق: فرض وحدة الدين والدولة على مجتمع 

الكثرة, مجتمع العصبیات والفئات المختلفة المتئافرة الي لا تلتئم إلا لتتفرق وتتشتت» كل 
ذلك في وقت لم يكن الناس فيه قد تغلبوا بعد على المسافات الطويلةء الجغرافية والطبيمية 
والاجتاعية العرقية التي كانت تفصل بينهم . 

- أساس تشريعي جامد: سد باب الاجتهاد تفصيل الحاضر وفق شرائع الماضي على ما 

- آساس ثقاني: غير موحد ولا منسجم ۰ لا يعكس الحاضر ولا مشاکله بقدر ما 
یعکس اهتیامات قديمة وقضایا جانبية : الخلافات الفقهية الفلسفة اليونانية, الا داب والحكم 
الفارسية» الشعر الجاهل . 
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هذه الأسس التموجة المضطربة دوماًء والتنافرة والتوترة باستمرار لم يكن من الممكن 
أن يندمج بعضها في بعض بشكل من أشكال الاندماج» ليتشكل منها بناء متماسك قابل 
للتطور والنمو الذاتي» كا لم يكن من الممكن أن تقوم عليها حضارة تستطيع أن تضمن 
لنفسها التقدم المطرد. . . ولذلك بقيت مظاهرها تطفو على على السطح» وتدور مع الدورات 
العصبيةء مع دورات أزمة الخلافةء مع حركة اقتصاد الغزی تلك الحركة غير النظمة غير 
امادفة . 

لقد قامت الدولة العربية الاسلامية على أساسين متنافرين متناقضين: الدين الوحد. 
والعصبية المفرقة. . لقد وخد الدين العصبيات يوم كان يوفر مغائم كثيرة بفضل الفتوح. . 
وفرقت العصبيات وحدة الدين يوم توقفت الفتوح. يوم قام مقام تجنيد القبائل من أجل 
اشهاد. تشتیت هذه القبائل نفسهاء واسترضاء بعضها بالمال» وضرب بعضها الآخر 
بعض . . لقد قامت وسحدة الدين والعصبية على أساس اقتصاد الغزو الذي ارتكز على فتوح 
واسعة ومنانم كثيرة خلقت منذ البداية بنيات جديدة» تحتية وفوقية معأ . فلم تكن هذه وليدة 
تلك. ولا كانت تلك اساسا طذه. . . وعندما توقفت الفتوح» أي عندما توقفت الخنائم 
وقلت الجبايات. انقلب الغزو الخارجي (الجهاد) » إلى غزو داخلي. فكان الصراع العصبي - 
الاقتصادي» وکان قیام الدول وسقوطها وتعاقبها وتزاحها. . . و يحن القرن الثامن المجري 
حتى استفحل ذلك «الرض الزمن» مسرض هرم السدول. وضعف القبائل وتفثي 
الأمراض. وانحطاط الدین. وتقهقر احضارة». و «کافا نادی لسان الکون في العام بالخمول 
والانقباض فبادر بالاجابة» . 


3 ۷ + 


تلك هي الصورة التي تقدمها لنا تحليلات ابن خلدون عن التجربة الحضارية في 
الإسلام إلى صور ة قاعَة حقأء متأثرة ف فعل ج السیاسیة والاجتماعية الي NE‏ 
والتاريخية, . 

لقد أطل ابن خلدون من قلعة ابن سلامة على تجربته الشخصیتة وعلى التجربة 
الحضارية ف الإسلام إلى عهده. فمزج بینپیا» والتمس ال لشاکل هذه من وقائع تلك 

وعغادرة ابن خلدون قلعة ابن سلامة تكون تجربته قد اکتملت. وباتصاله بتیمورلشك 

إن الاهتزازات المستمرة التي كان يحركها ذلك التناقض الزمن» والتي بلغت مداها ف 
عصر ابن خلدون» قد جعلت الناس ينظرون إلى الدنیا وکانها في كف عفريت: الماضي عبارة 
عن حلقات متوالية من الأحداث والفتن والحروب. الحاضر جامد ومهتز في آن واحدء الخياة 


۳۷۸ 


رتيبة ولكن الأحداث والمفاجآت تتوالى فأصبحت هی نفسها جزءاً من رتابة الحياة وعبثهاء 
الستقبل ظلام دامس وغيوم مثقلة بذنوب البشر ماضياً وحاضراً. . . كل شيء في الحياة عب» 
على اللفس, لغز للفكرء ضباب في الرؤية» فكان ال الحل الذي يفرض نفسه هو 
السقوط في جيرية عمياء قاهرة. والمروب إلى «عالم اللکوت» عالم الشطحات الصوفيت 
والالتجاء إلى عام تحيالي تبنيه الشحنات الانفعالية التي كان هذا التناقض يقدم آلف وسيلة 
لاستثارتها. . . كل شيء إذن كان يدفع إلى الانکماش إلى التراجع والانحطاط. . . 

وهكذا يكون تاريخ ابن خلدون قد انتهى مع اية تجربة ابن خلدون. . لقد انتهى 
تاريخ «وحدة الدين والعصبية» ليقوم مكانه تاريخ الزوایا والتكاياء تاريخ الانكماش الذاتي 
والتدخلات الخارجية. . . العثانية فالاستع‌ارية. 

هل هناك انقطاع حقاً بين تاريخ ابن خلدون وعهد ما بعد ابن خلدون, ألا نجد في 
تحليلات ابن خلدون ما يلقى بعض الأضواء على جوانب من تاريخنا الحديث وواقعنا 
الراهن؟ ألا نجد ملامح ذلك التناقض المزمن في حياتنا الجارية الآن؟ 


إنها مسألة أخرى. . . ! موضوع آخر. . . ! 


۳۷۹ 


بيان 

نثبت فيا يلي أهم الکلمات والمصطلحات التي استعملها ابن خلدون في مقدمته» والتي 
يتوقف على فهمها. فهم كثير من حمله وعباراته. وبالتالي كثير من أفكاره وآرائه. 

وک| سيلاحظ القارىء فقد اعتمدنا الإمجازء قدر الامكان» ف الشرح والتفسير 
معززين العنی الذي نقترحه لكل مصطلح بجملة أو فقرة في نفس العنی من کلام ابن 
خلدون . ومحيلين إلى مقدمته . 

وتسهيلا للرجوع إليها فقد عمدنا إلى ترتیبها حسب الحروف الحجائية» مراعین الحرف 
الأول من الكلمة ‏ بعد اسقاط حرف التعریف «ال» - ودون أن نأخذ بعین الاعتبار أصلها 
اللغوي الذي اشتقت منه . وبالاضافة إلى ذلك فقد عمدنا إلى ترقیم هذه الصطلحات حتی 
تسهل الاحالة الیها عند الضرورة داخل هذا اللحق نفسه. أما بخصوص الاحالات فقد 
تتبعنا فیها الطريقة التالية : 


۱ - الارقام الصحوية بحرف «ج» تحيل إلى القدمة. فالرقم (ج ۰۲ ص 4۹1) مثلا يشير 
إلى صفحة 1 من الجزم الثاني من المقدمة (طبعة یه البيان العري» القاهرة وتحقيق علي 
عبد الواحد وافي» ط ۲ فيا يخص الحزء الأول وط ۱ فيا بخص باقي الاجزاء). 

؟-أما الأرقام الأخرى المسبوقة بحرف «م٠»‏ فهي تيل إلى مصطلح مشروح في هذا 
الملحق. وهكذا فالرقم (م ۲۵) يشير إلى الصطلح رقم ۲۵ . 
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۱ - الاستبداد: الاستقلال بالأمر. استقلال الوالي بولايته واعلان خروجه عن السلطة 
المركزية . 

استقلال رئيس العصبة بالملك وثمراته دون أهل عصبته . 

_ الملك بالاستبداد: الملك التام. (م ۵۲ ). 

۲ - استظهار : استظهرت الدولة بقبيلة ماء كسبت ولاءها وعززت نفسها بها مع بقاء 

- الملك بالمظاهرة: النفوذ الذي تتمتع به القبيلة المتحالفة مع الدولة (ج ۰۲ 
ص .)٤٤‏ 

۳ استبصار : أ التأمل والنظر والاعتبار» تحكيم العقل والضمير. يقول الغزالي (الأحياء 
ج ۰۸ ص ۳۲): العلوم التي تحصل «لا بطريق الاكتساب وحيلة الدليل تسمى الهاماً. 
والعلوم التي تحصل بالاستدلال تسمی اعتباراً واستبصارا . 

_ الاستبصار بالدين: الاهتداء ببديه (ج ۰۳ ص ۷۰۸). 

ب - إن أقرب الصطلحات الحالية إلى مفهوم «الاستبصار» عند ابن خلدون هو: 
الوعي » والوعي الديني باخصوص. «إن الصبغة الدينية تذهب بالتنافس والتحاسد الذي في 
أهل العصبية وتفرد الوجهة إلى الق . فإذا حصل لهم الاستبصار في آمرهم (= إذا حصل 
هم وعي بوضعیتهم) ۸ يقف لهم شيء» (ج ۰۲ ص 871۷). 

٤‏ - استعداد: الاستعداد القر یب والاستعداد البعید : معناى کون الثيء + حتمل التحصول 
إلى شيئين ؛ ولكن هناك عامل یرجم تحوله ال آحدهرا دون الآخرء 'وحينئذ يكون ذلك الشيء 
مستعداً بالاستعداد القريب ليصير هذا ولا يكون ذاك. فالماء ماك فيه استعداد لأن ي رر 
بخاراً أو لجا ولكن وجود الحرارة يجعله مستعداً بالاستعداد القريب لأن يقي ارا 
وبالا ستعداد الیعید لیتحول لجا" . 


وأحياناً یستعمل ابن خلدون الاستعداد الطبيعي بعنی الاستعداد القریب (ج ۳ 
ص ۹۸۲). 

یستعمل ابن خلدون هذا الصطلح خاصة عند حدیثه عن مراتب الوجود واتصال 
الأكوان بعضها ببعض : «ومعنی الاتصال في هذه الکونات رالوجودات الحادثة) ان آخر کل 
أفق منبا مستعد بالاستعداد القريب لأن يصير أول أفق الذي يليه» (ج ۰۱ ص ۵۰۸). 


ه - اصطلاح : أ التواضع والاتفاق: فاصطلحت في كتابي هذا. . . «إن في أسماء البربر 


)١(‏ أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» مقاصد الفلاسفة في الشطق والحكمة الإلهية والحكمة اسطبيعية. 
تحقيق سلیان دنيا (القاهرة: دار العارف ۱ 
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وبعض كلاءهم حروفاً ليست من لغة كتابتنا ولا اصطلاح أوضاعنا. . .» (ج ۰۱ 
ص .)1١8‏ «إن الأوضاع اللغوية » إنما هي للمعاني المتعارفةء فإذا عرض من المعاني ما هو 
غير متعارف . اصطلحنا على التعبير عنه بلفظ يتيسر فهمه» (ج ۰۳ ص .)١1١16‏ 

5 اصطلاح التعليم : طريقته ومنهاج التدريس» «لكل امام من الأئمة المشاهير 
اصطلاح في التعليم يختص به» (ج ۰۳ ص 186). 

ج- اصطلاح المتقدمين والمتأخرين: أو طريقة المتقدمين والمتأخرين في علم الکلام : 
الأولى تعتمد على الجدل الكلامي القائم على اعضاع الأدلة العقلية للعقائد الايمانية. وعلى 
نظرية أن «بطلان الدليل يؤذن ببطلان الدلول» كما ذهب إلى القول بذلك الباقلاني. وأما 
الطريقة الثانية فهي المعتمدة على المنطق باعتباره «قانوناً للأدلة فقط» أي أداة للتفلسف لا 
جزءا من الفلسفة . ول يعتمد أصحاب هذه الطريقة. ومنهم الغزاللي نظرية بطلان الدليل 
ببطلان الدلول» (ج ۰۳ ص ۰۱۱4۸-۱۰۷ 

أمة : : يستعمل ابن حلدون هذه الكلمة في معناها الاصطلاحي القديم ويعني مها ف 
3 القبيلة الكبيرة أو مجموعة قبائل یربط بینها نسب عام وأععانا یلها عمق تن : 
أمة العرتب. أمة الفرس. وأحياناً آخری یقصد با أهل دين واحد : أمة الاسلام» أمة 
مد . . 

والظاهر من کلام ابن خلدون أن الأمة آوسع من الشعب. «. . . إن الملك إذا ذهب 
عن بعض الشعوب من أمة فلا بد من عودته إلى شعب آنخر منها ما دامت شم العصبیة» 
(ج ۰۲ ص 48 4) والشعب أوسع من القبيلة (م 1۳). 

۷- إمكان : «الإمكان العقلي والإمكان بحسب الادة الي للشيء» (ج ۰۲ ص ۵۱۲۱) . 


نجد الفرق بين الامکانین واضحاً عند ابن تيمية الذي ييز بين «الامکان الذهني» 
و «الإمكان الخارجي». 


الامکان الذهني «هو أن يعرض للذهن شيء فیفترض وجوده. لا لعلمه بوجوده بل 
لعلمه بعدم امتناعه. مع أن هذا الشيء قد يكون متنعاً في الخارج . وأما الامکان افارجی 
فهو أن يعرض للذهن شيء فیقر بوجوده لعلمه بوجوده. أو بوجود نظیره» أو بوجود ما هو 
أبعد في الوجود منهء فإذا كان نظيره أو ما هو آبعد منه موجودا كان هو موخودا 
بالأول , . . ۲ . 

ب ‏ وبناء على ذلك فإن ابن خلدون يقصد ب «الإمكان العقلي» التصور العقلي 
المطلق, وب «الامکان بحسب المادة التى للشىء»» الإمكان الواقعي الذي يكن التحقق منه 
واقعياً بطابقة ما في الفكر لا هو في الخارج. " ۱ 


(۲) علي سامي اللشارء مناهج البحث عند مفكري الاسلام ونقد السلمین للمنطق الارسطاطاليبي؛ 
ط ۳ (القاهرة: دار العاروف» ۰)۱۹7۲۷ ص ۰۲۳۱ 


Ao 


۸ - إمارة: يقصد ابن خلدون ب «الإمارة» أسلوباً معيناً في المعاش وطريقة خاصة في اللحياة 
تعتمد عل الجاه والسلطة لا عل العمل والانتاج ولذلك یصفب الاامارة بأنها «ليست جذهب 
طبيعي في العاش» (ج ۰۳ ص 844) باعتبار أن الذاهب الطبيعية للمعاش هي القائمة على 
العمل والسعي کالفلاحه والتجارة والصناعة . 

: برهان: البرهان الطبيعي, البرهان الصناعي‎ - ٩ 

الرهان الطبيعي » أو الوجودي. هو المستند على الحس والتجربة . 

- آما البرمان الصناعي» آو العقلی» أو النظري» فهو العتمد على الحدود والأقيسة 

۰ - بدو : یستعمل ابن خلدون هذه الکلمة : 

- تارة بمعنى سکنی البادية والعیش فیها: «هؤلاء القائمون عل الفلح والحيوان 
تدعوهم الضرورة ولا بد ال البدوء لأنه متسع مالا يتسع له الحواضر من المزارع والفدن 
والسارح للحیوان وغير ذلك . ۰( ۰۲ ص ۰)8۱۸. 

- وتارة بعنی سکان البادية آنفسهم «إن البدو هم القتصرون على الضروري في 
آحواشهم» (ج ۰۲ ص ۱۳). 

البادية: «... إن العرب کانوا یطلقون لفظ البادية على ما نسمیه الأریاف (بالإضافة 
إلى الصحاری). فإذا قال العربي «أهل البادية» فهم من ذلك آهل الصحراء وأهل الأرياف 
الزروعت غير أنه يغلب أن تطلق البادية على الصحراء وما يجاورها مباشرة من الأرض 
الزروعة من المطر خاصة . . . و©, 

البداوة: هي حياة أهل البدو خاصة سكان الصحراء منهم. 

خشونة البداوة: الظروف العاشية القاسية ومجموع الصفات الجسمية والخلقية وأغاط 
السلوك الفردي والجماعي لأهل البادية. والمقصود بهم هنا على اخصوص البدو الرحل 
المتنقلون في الأراضى الصحراوية وشبه الصحراوية. 

ومن هذه الظروف والصفات: الاقتصار على الضروري من العيش» والانعزال» 
والشجاعة والاعت‌اد على النفس » والصحت وسكنى الخيام وعدم اعتبار قيمة الأعال. 

خشونة البداوة نقيض رقة الحضارة. (م ١١‏ ج). 

۱ - ترتيب: الترتيب بالطبع أو بالوضع : «الفكر يدرك الترتيب بين الحوادث بالطبع أو 
بالوضع» (ج ۰۳ ص 4۷1). يقول الغزالي: «يكون الترتيب بالوضع كقولك بغداد قبل 


(۳) حسين مؤنس في تعليق له في: جرجي زیدان. تاريخ التسدن الاسلامي طبعة جديدة» راجعها 
وعلق علیها حسین مؤنس» ۵ ج رالقاهرة : دار افلال ۸ ج ۰ ص ۱٤‏ . 
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الكوفة إذا قتصدت مكة من خراسان. . . وأما بالطبع كقولك الحيوانية قبل الانسانيةء 
والجسمية قبل الحيوانية إذا ابتدأت من جهة الأعم»“. والمتقدم بالطبع : هو الذي لا يرتفع 
بارتفاع المتقدم عليه ویرتفع المتقدم عليه بارتفاعه, کالواحد لا یرتفع بارتفاع الائنن في 
حين يرتقع الاثنان بارتفاع الواحد. (باعتبار أن  ۲(‏ ۱ +۱). 
١١‏ توخش : يستعمل ابن خلدون بكثرة هذه الكلمة دون أن يقصد منها أي معنى من 
معاني التحقیر. بل یقصد بها النمط العام لسلوك القبائل التفردة المنعزلة في البادية» 
- «الأمم الوحشية»: القبائل الموغلة في البداوةء التي لا تختلط بغیرها وتعيش متنقلة في 
الفقر. إن «الابل أعانت العرب على التوحش في القفر والأعراق في البسدوه (ج “ا 
ص 4۲۹) فهم لذلك «أكثر بداوة من سائر الأمم وأبعد مجالا في القفر» (ج ۰۲ ص 455). 
- «خلق التوحش»: «طبيعة التوحش»» «عوائد التوحش». . . الخ : مجموع الصفات 
الخلقية والجسمية التي يختص بها البدو الرحل الوغلین في القفار» نتيجة الظروف الطبيعية 
والمعاشية القاسية التي تفرضها عليهم الصحراء. وذلك مشل : الشجاعتة والکرم؛ واباء 
الضیم , والاشتغال بالغزو والافتخار به . 57 الخ (ج ۲ ص ٤0٤‏ - 9۵ 
۳ - جاه: الجاه هو: «القدرة الحاملة للبشر على التصرف فیمن تحت أيديهم من آبناء 
جنسهم بالاذن والنع والتسلط بالقهر والغلبة» (ج ۰۳ ص 4۱۱) فهو هنا بمعنى السلطة. 
«الخاه المفيد للمال» یعتبر ابن حلدون ااه آهم مصدر للثروة والغنی : «. . . فان كان 
الحاه متسعاء كان الکسب الناشیء عنه کذلك. وان كان ضعیفا قلیلا فمثله». فاقدو اماه: 
«یرمقون العیش ترمیقا. . .» (ج ۰۳ ص .)4١١‏ 
6 - جيل : الجيل» الأمة رالصباح) . والقصود بالأمة القبيلة الكبرى أو مجموعة قبائل 
مرتبطة بالنسپ . 

أ -وفی هذا المعبى ب یستعمل ابن خلدون كلمة «جیل»... إن اختلاف الأجیال 
(الشعوب والقبائل) في أحوالهم إنما هو باختلاف نحلتهم من العاش» (ج ۰۲ ص 40۷). 

ب - وأحیانا يستعملها من أحص» وهو مرحلة معينة» أو مستوى معين» من 
مستويات التطور البشري نحو الحضارة والتمدن: «أجيال البدى» «أجيال الحضر» «جيل 
العرب في الخلقة طبيعي» (ج ۰۲ ص 4۱۹) ومعنى العبارة الأخيرة أن نط الحياة اشاص 
ب «العرب ومن في معناهم» (م )۳٩‏ مرحلة طبيعية في سلم التطور البشري» لأنه أسلوب في 
العيش والحياة تفرصه علیهم الظروف الطبيعية والعاشية لاطق سکناهم) . 

ج ‏ «الأجيال الحادثة» (ج ۰۲ ص 4۸4): أبناء وحفدة إحدى العصبيات. 


.۱۸۸ الخزالي» مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الاهية والحكمة الطبيعية» ص‎ )٤( 
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6 سب : المحسب نسب شريف وخلال حميدة. وشرف النسب عائد بدوره ال 
الخلال. «الشرف والحسب إنما هو الخلال». و«ومعنى الحسب راجع إل الأنساب» (ج ۰۲ 
ص .)1"١‏ 

الحسب بالحقيقة ‏ أو بالأصالة ‏ هو المدعم بثمرة النسب أي بالعصبية (م ۳۷). 
«فيكون الحسب والشرف أصليين في أهل العصبية لوجود ثمرة النسب. وتفاوت البيوت في 
هذا الشرف بتفاوت العصبية لأنه سرها» (ج ۰۲ ص .)٤۳۲‏ ومن هنا كان الحسب - في نظر 
ابن تخلدون ‏ خاصا بالبدو أهل العصبية. 

_ الحسب بالمجاز: شرف ناتج عن السب ولكن دون عصبية. وهو خاص بالأمصار: 
و... وإذا اعترت الحسب في أهل الأمصار (م ۸) وجدت معناه أن الرجل منهم يعد سلفا 
(آباء وأجداد) في خلال الخير وتخالطة أهله مع الركون إلى العافية ما استطاع . . . (وهو) ليس 
حسباً بالحقيقة على الاطلاق» (ج ۰۲ ص 477). «لأن الشرف بالأصالة والحقيقة إا هو 
لأهل العصبية» (ج ۰۲ ص ۰)۳۲. 

- الحسب بالجاز أيضاً هو الشرف الذي يحصل للموالي (م 01) والصطنعین بسبب 
مواليهم وأسيادهم . 

حضارة: الحضارة ضد البداوة. والحضر سكان المدن أي «الحاضرون أهل الأمصار 
والبلدان» (ج ۰۲ ص ۱٩۹‏ ۶). 

أ الحضارة في اصظلاح ابن خلدون «هي التفنن في السترف وأحکام الصنائع 
الستعملة في وجوهه ومذاهبه من الطابخ واللابس والباني والفرش والأبنية وساثر عوائد النزل 
واحواله» (ج ۰۲ ص 1۸۸). فهي تعني آسلوب حياة الارستقراطية الحاكمة القیمة في 
العاصمة والق تعيش من الامارت أي الجاعة الحاكمة التي قدم بها العهد في الدينة ونسیت 
البداوة وعشونتها 9 ۰) وأصبحت جاعة طفيلية تستهلك ولا تنتج . 

باد الحضارة عند ابن خلدون مقرونة بالملك. فأهل الحضارة هم أهل الدولة في 
مرحلة هرمها. «إن أمور الحضارة من توابع الترف والترف من توابع الثروة والنعيم » والثروة 
والنعيم من توابع الملك» (ج ۲ ص .)٤۹۲‏ 

ج - رقة الحضارة : «ضد خشونة البداوة» هي مجموع الصفات الجسمية والخلقية وأغاط 
السلوك الفردي والاجت‌اعي الناتج عن حياة الحضارة بالمعنى السابق . 

د «الحضارة مفسدة للعمران» مادة وصورة. فساد مادة العمران يعني به فساد أخلاق 
أفراد المجتمع واحداً واحداً في ذاته (ج ۰۳ ص ۸۷۷) وفساد صورة العمران يعني به فساد 
الدولة واضمحلال أجهزتهاء أي تفكك العصبية صاحبة الأمر. 

۷ - حل وعقد: آهل الحل والعقد والشورى عند ابن خلدون هم أهل العصبية 
الحاكمة: «. , . لأن الشوری والحل والعقد لا نكون إلا لصاحب عصبية یقتدر بها على حل 
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أو عقد أو فعل أو ترك». أما غير أهل العصبية کالفقهاء والقضاة. . . «فأي مدخل له ف 
الشورى» (ج ۰۲ ص ؛۵۷). 

۸ - حلة : والجمع حلل : سحل الحلول والاقامة. فإذا كان الأمر يتعلق بالبدو المقيمين 
فحللهم هي قراهم ومداشرهم. آما إذا كان الأمر یتعلق بالبدو الرحل: فحللهم حینتذ هي 
خيامهم . أو الأماكن التي تنصب فیها هذه الخيام . 

- «الحلل النتجعة القفار» (ج ۰۲ ص ».)5١8‏ أي الخيام المتنقلة في الصحراء. وأصل 
العبارة من «انتجع القوم» بمعنى ذهبوا يطلبون الکلاً في موضعه, والاسيم منه «النجعة». 


- «العرب أبعد نجعة» بمعنى أكثر تتقلا وتوغلا في الصحراء لان «إبلهم تدعوهم إلى 
ذلك». 


٩‏ - حي : التي ء أحياء البدو. يطلق «الحي» على أي فرع من فروع القبيلة . فأحياء 
البدو» ۹ ارط شیب فريك ارك 
۰ - حوادث: جمع حادث. والحادث هو كل موجود وكان العدم سابقاً عليه. وهو 
نوعان : 
- ذوات (أو الحوادث التي من عالم الذوات). هي الخلوقات جسانية كانت أو روحية 
كالأنفس والملائكة . 
5 أفعال (أو الحوادث الي من عام الأفعال) وهي على العموم أفعال المخلوقات . إن 
كل حادث من الحوادث ذاتاً كان أو فعلا فلا بد له من طبيعة (م ۳۳) تخصه في ذاته وفيما 
؛يعرض له من آحواله» (ج ۲ ص .):١١‏ وإذن فليس المقتصود «بالحوادث» هنا الأحداث 
التارغية الاجتاعية الي يطلق ابن خلدون علیها «وقائم وأحوال» 9 °( 
- ومعنی عبارته «أعطى لحوادث الدول عللا وأسباب» (ج ۰۱ ص 51") هو أن كتابه 
(- علم العمران) يبين أسباب وعلل حدوث الدول. قيامها وسقوطها. (حوادث الدول = 
الحادئات من الدول) . 
۱ - حوالة: حوالة الأسواق: تحول الأثان في الأسواق من الرخاء إلى الغلاء أو 
العكس . التجار «ينتظرون حوالة الأسواق». 
۲ _ خطة: أ الخطة لغة: الأمر. يقال تولى خطة القضاءء أي أمر القضاء (القاموس). 
ب الخطط الدينية الخلافية: المناصب الدينية كإمامة الصلاة والقضاء. . . الخ 
(ج ۰۲ ص 015). 
وااشطط الخلافية (نسبة إلى الخلافة) یستعملها في مقابل الوظائف السلطانية. 
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ویستعمل كذلك «الخطط السلطانية والرتب الملوكية» (ج ۲ ص ۰۳ للدلالة على 
الوظائف الادارية من وزارة وحجابة. . . الخ . 
۳ - دولة: الدولة في اصطلاح ابن خلدون هي على العموم «الامتداد الزماني والکاني 

کم عصبية ماء . 

أ فمن حيث الامتداد في الکان تکون الدولة عامة أو خاصة. 

- الدولة العامة هي جموع الناطق والأقاليم التي تجري علیها سلطة العصبية الحاكمة 
سواء كانت هذه السلطة فعلية أم اسمية فقط . 
- والدولة الخاضة هي الولاية أو الاقلیم الذي استقل به الوالي خارجاً عن السلطة 
المركزية . ۱ 

وهكذا فالدولة العياسية 35 دولة عامة بالنسبة إلى الدويلات التي استقلت عا كدولة 


بي پوبه » وبفي حهدان وغيرهما من الدول التابعة انا للخلافة العباسية تسمی في لغة ابن 
حلدون دولا خاصة , 


ب أما من حيث الامتداد في الزمان فإن الدولة إما كلية وإما شخصية. . 


- الدولة الكلية هي مدة حكم عصبية من العصبیات. التي يتعاقب فيها الملوك 


واحداً بعد الآخر. إنها حكم أسرة معينة منذ استلامها الحكم إلى يوم خمروجه منبا. الدولة 
العباسية. الدولة الأموية » الدولة الموحدية. . . ۰ الخ. 


- والدولة الشخصية هي مدة حكم شخص واحد من أشخاص الدولة الكلية» مثل 
دولة الأمون دولة معاویة دولة عبد المؤمن . ۰۰ الخ . 


ج - ویتحدث ابن خلدون أيضاً عن الدولة الستقرة والدولة الستجدة أو الحادثه 
(ج ۰۳ ص ۷۰۲) وذلك حين یتعلق الأمر بالفترة التي يحتدم فیها الصراع بين العصبية 
صاحبة الدولة وإحدى العصبيات الثاثرة ضدها والتى تستهدف الاطاحة بها وتأسیس دولة 
جدیدة . فالدولة الستقرة يعنى بها الدولة القائمة التى نشبت الثورة ضدها. والدولة الستجدة 
أو الحادثة هي دولة العصبية الثاثرة الطالبة باللك التي لم تنته بعد من القضاء على الدولة 
القدية الستقرة. 


- هذا ولا ختلف مفهوم ابن خلدون للدولة عن معناها بل معانیها عند القدماء 
باستشاء هذه التقسیات الشار الیها أعلاه. إن الدولة في الاصطلاح القدیم هي «القوة 
والسيطرة والسلطان». أو صاحب هذه الصفات. أو البیت الذي یتمتم مها. فیقال دولة عبد 
اللك بن مروان» ودولة صلاح الدين. والدولة الأموية» والدولة الفاطمية . وتطلق أيضاً عل 
المنطقة التي يشملها نفوذ الدولة وأصحابها والفرق بين الدولة والمملكة في الاصطلاح القديم 
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هو آن «الدولة عبارة عن الحكومة ورجاضا والملکة هي البلاد وأعلها. 

4 - رئاسة: «الرئاسة إنما هي سودد وصاحبها متبوع ولیس له عليهم (أي على أهله 
ومرژوسیه) قهر في أحکامه» (ج ۰۲ ص ۳۹). 

أ - الرئاسة خاصة وعامة: فالرئاسة الخاصة هي الرئاسة على عصبية خاصة 
9 ۷ د)» وتكون لکراء أحياء البدو ومشايخهم «¢ا وقر في نفوس الكافة لهم من الوقار 
والتجلة» (ج ۰۲ ص 177). وأما الرئاسة العامة فهي الرئاسة على عصبية عامة (م ۳۷ د)» 
وهذه تبقى في «نصابهبا المخصوص من آهل العصبية» (ج ۲ ص )٤۲۸‏ أي تبقى في دائرة 
العصبية الخاصة التي قادت الثورة من أجل الملك. 

ب - الرئاسة العامة ملك. وهي بهذا المعنى «لا تكون إلا بالغلب والغلب إنما يكون 
بالعصبية , . . فلا بد في الرئاسة على القوم أن تكون من عصبية غالبة لعصبياتهم واحدة 
واحدة) (ج ۰۲ ص .)٤۲۹‏ 

ج - «الرناسة على أهل العصبية لا تكون في غير نسبهم» (ج ۰۲ ص 4۲۹) وهي 
من فروعه» (ج ۰۲ ص 555). 

0 سذاجة: سذاجة البداوق سذاجة العروبية» سذاجة الدين. . . الخ یقصد ابن 
حلدون ب «سذاجة» الفطرة السليمة والوضع الطبيعي الصحیح الذي لم تشبه شائبة. 
والساذج الصافي لم يختلط بغيره”». «سذاجة الدين البعيدة عن عوائد الترف ومراتع 
الفواحش» (ج ۰۲ ص 77/4). 

5 - سياسة : هي اسلوب الحكم والطريقة التي يسلكها الحاكم في تدبير شوون مملكته. 
ویصنفها ابن خلدون كا يلي : 

۱ سياسة مدنية: وهي «تدبير المنزل أو الدينة با يجب بمقتضى الأخلاق والحكمة 
ليحمل الجمهور على منهاج یکون فيه حفظ النوع وبقاژه» (ج ۲ ص ۱4؛). 

ب - سياسة «ملوكية أو سياسة عامةه وهي اللك (ج ۰۲ ص 44۷). و «حمل علیها 
أهل الاجتاع بالصالح العامة» (ج ۰۲ ص .)١١‏ وهي نوعان: 

- «سياسة شرعیة» وهي الستندة إلى شرع منزل من عند الله (ج ۰۲ ص ۷۱۱). 

۳ و «سياسة عقلية» مستنده إلى قوانين مفروضة «من العقلاء وأكابر الدولة وبصرائها 


(ه) حسين مؤنس في: زیدان, نفس الرجم» ج ۰۲ ص ۰۱۲-۱۱ 

(1) علي عبد الواحد وافي في تعليق له رقم (1۸ ب) في: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» العبر 
وذيوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكر: مقدمة ابن 
خلدون., تحقيق علي عبد الواحد واني» ٤‏ جء ط ۲ (القاهرة: جنة البيان العربيء »)۱۹٦۰٩‏ ج ۰۱ ص ۳۷٤‏ . 
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ويسلمها الكافة وينقادون إلى أحكامها»(ج ۰۲ ص ۵۱5). وتسمى أيضاً السياسة «الملكية» 
والسياسة «الحكمية»). 


۷ - صورة ومادة: أ يستعمل ابن خلدون هذين المصطلحين القديين (ارسطی في 
ميدان العمران البشري كما يلي: 
- الصورة هي المؤسسات والنظم التي لا تستقيم الحياة الاجتماعية بدونهاء مشل 
الدولت الدين. . . الخ . 


- المادة هي الجماعات البشرية التي تتکون منها الحياة الاجتاعية وتتطور لتصبح تنظيباً 
معیتاً هو الدولة.. 


«ان الدولة واللك للعمران بمثابة الصورة للادة. وهو الشكل الحافظ بنوعه لوجودها. 
وقد تقرر في علوم الحكمة أنه لا هکن انفکاك أحدهما عن الاخر: فالدولة دون العمران لا 
تتصور» والعمران دون الدولة واللك متعذر» (ج ۳ ص ۸۸۴ - )۸۸٤‏ . 


وقد استعمل ابن خلدون هذين المصطلحين أول مرة في خطبة كتابه 9 
ص ۳۵۳) حيث ينتقد المؤرخين لكوهم «يجلبون الأخبار عن الدول» وحکایات الوقاشم 
العصور الأول» صوراً قد تجردت من موادها. . .» والمعنى أن هؤلاء المؤرحين 23 
يقتصرون على ذكر آخبار الملك والوزراء. , . الخ ورد العمران) ولا هتمون بأمر القبائل 
والعصبيات . . . (مادة العمران). 


ب - ومن العبارات الغامضة التي يستعمل فيها هذين المصطلحين قوله : «الدین والملة 
صورة الوجود واللك» (ج ۰۳ ص ۸۸۸). وقد استعمل هذه العبارة بصدد تعليله كون 
«لغات أهل الأمصار غا تکون بلسان الأمة أو الحيل الغالبين علیها أو الختطین ها». فاللغة 
العربية قد سیطرت على الناطق الأخرى التي استقر فیها الاسلام لأنا كانت لغة الدین. ولا 
كانت الدولة هي دولة الاسلام. وبا أن الدولة هي صورة تلعمران كما ذکرنا فان تأثبر 
الصورة في المادة» وهو هنا تأثير دولة الاسلام في المناطق التي اكتسحهاء بتجل في فرض لغة 
الدين نفسها على اللغات الأصلية هذه المناطق. وهكذا يكون معنى العبارة السالفة هو أن 
الدين يؤثر في الوجود (البشري) وني الملك والدولة تأثير الصورة في المادة. وعلى العموم فان 
ابن خلدون يقصد بالصورة جانبها التأثيري» وبالمادة كوا قابلة لتأثبر الصورة. وهكذا فان 
«الدولة بالحقيقة الفاعلة في مادة العمران إنما هي العصبية والشوکة» (ج ۰۳ ص 0)۸٤‏ . 
والمعنى هو أن العامل أو العنصر الذي يمنح الدولة قوة التأثير في المجتمع البشري» إما هو 
العصبية وطذا تفسد الدولة وتضمحل بفساد قوتها المؤثرة وهي العصبية. 


- على أن استعمال ابن خلدون لمفهوم «المادة والصورة» لا يخلو من غموض 
واضطراب» فهو لا يتقيك ف الغالب بالمعنى الأرسطي هاتين الكلمتين خاصة من حيث ارتباط 
أحدها بالآخر. .إن رأي ابن خلدون في علاقة المادة بالصورة قريب من رأي ابن سيئاء الذي 
قال برأي مناف لرأي أرسطو الذي أكد بان الصورة تفسد بقساد المادة. فبالنسبة إلى ابن 
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سيناء إن کون النفس صورة للجسد لا يعني أنها تفسد بفساد امحسد. إنها «كيال» له مثلا 
دان اللك کال للمدنية والربان كال السفينة» وليسا صورتين للمدنية والسفينة» بالمعنى 
الأرسطي©. 

ومن هنا يسمي ابن خلدون الاجتماع البشري الذي تقوم فيه الدولةوالملك بالاجتماع 
الکامل آو التام» والاجتماع القائم بدون ملك ودولت بالاجتماع الناقص. 

۸ - صناعة: مهنت. حرفة: «ول يكن العلم (= التعلیم) بالجملة صناعة» (ج ۰۱ 
ص ١‏ 4). هذا ولیس المقصود ب «صناعة) الأعيال اليدوية وحدها كالخياطة مثلاه بل يقصد 
بها أيضاً الأعمال الفكرية فيقولون: «صناعة الفلسفة» وقد نقل الأستاذ مصطفى عبد الرازق 
في: «تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية» (ص )6١‏ عن صاحب «کشاف اصطلاحات الفنون» 
ان الصناعة : «ملكة يقتدر ہا على استعيال موضوعات ماء لنحو غرض من الأغراض» 
صادراً عن البصيرة بحسب الامكان. والراد بالوضوعات الآلات يتصرف بها سواء كانت 
خارجية كما في اخياطة. أو ذهنية كما في الاستدلال. ۰ ويعرفها ابن خلدون بأنها: «رملکة 
(م )٤١‏ في أمر عملي فكري وبكونه عملياً هو جسني حسوس». والصنائع منها البسيط وهو 
الذي يختص بالضروريات ومنها المركب وهو الذي يكون للكاليات (ج ۰۲۳ ص .)٩۲۳‏ 

۹ - صناعي: نسبة إلى الصناعة: 

- التعلیم الصناعي : التعلیم التخذ حرفة لکسب العیش. 

- التعلیم غير الصناعي : تعلیم العلم من أجل نشر العرفة دون أخذ أجرة أو طلب 
تعویض : «.. . وصار العلم ملكة (م 4۱) يحتاج إلى التعليی فأصبح من جلة الصنائع 
والحرف» 2 ۱ ص .):5١‏ 


۳ الشروط الصتاعية : شروط التعلیم ومناهجه (ج ۳ ص .)18١‏ 


البرهان الصناعي: البرهان بالقياس النطقي» ذلك في مقابل البرهان الطبيعي 
NBL‏ 


سات وتارة يستعمل رصنائع) بمعنى الموالي 50 وهي حینگل توت 
(صنيعة). أي الشخص الذي يصطنعه الرجل ويلحقه بأقربائه أو خاصته . 


۱ - مصطنعون: المصطنعون هم الأفراد الذين تضمهم القبيلة إليها بالحلف أو الولاء 
فهم معن الموالي (م 05), 


(۷) انظر: مود قاسمء في النفس والعقل لفلاسفة الاغريق والاسلام» ط ۳ (القاهرة: مكتبة الأنجلو 
الصرية » 6) ص ”57 - 54, 
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۲ - ضروري: أ الضروري والحاجي والکالي اصطلاحات أصولية راصول الفقه) . 

ومعناها كما يلي : 

- الضروري هو کل ما یتوقف عليه الناس بحیث تختل حياتهم بفقدانه . وقد حصر 
الفقهاء الضروريات ف حمس : الدین » والنفس. والعقل» والسل والال. 
بفقدانه 1 یصیبهم انزعاج وارتباك لا 3 ال الفساد دوقع من فقد ل 
ومن الأمثلة الفقهية لذلك : اباحة تيسيراً حاجات الناس» وتخفيف التکالیف عنهم 
بقصر الصلاة والفطر في رمضان للمسافر . . 

أما الكالي فهو الکمل للحاجي وکن الاستغناء عنه تماماً. ولكن وجوده يجعل حياة 
الناس ف وضعية أحسن . وهي ما يعبر عنه الفقهاء ب (حاسن العادات)“ , 

ت هذا وقد نقل اين خلدون هذه المصطلحات من ميدان الفقه إلى میدانه الخحاص» 
خصوصاً ما يتعلق منه رڈ بشؤون العاش. وعلى هذا: 

- فالضروري هو ما لا بد منه من العيش لحفظ الحياة. ويقتصر فيه على البسيط 
السهل . وهو عيش أهل البدو. 

- أما الحاجي فهو ما فوق الضروري ولكن دون الكمال فهو عيش الفئة الشوسطة من 
الناس سكان القرى والمدن. 

- وأما الكمالي فهي حياة (اللوکس)» حياة. . . «الترف والنعيم» التي تختص بها 
الجماعة الارستقراطية الحاكمة. 

۳۳ - طبع وطبيعة : تتردد كلمتا طبع وطبيعة في فصول كثيرة من القدمة. وقد وردت 
كلمة (طبائ شع) أول مرة في خطبة الكتاب حيث يقول: « .. فللعمران طبائع في 
أحواله . ۰ (ج ۰۱ ص ۲ ۳۵). بعد كلك ھی کا عبارات کا مد ونا ا 
العمران بالطبع»» وما يحدث فيه بمقتضى طبعه». «طبيعة الملك». «طبيعة رفم ۲ .. «اطرم 
يحدث في الدولة بالطبع». . . (ج ۰۲ ص 1۹۲). . . الخ . 

إن فهم فكرة الطبع والطبيعة عند ابن اديه ضروري لفهم آرائه ونظرياته على 
الوجه الصحیح . 

1 - یفرق الخزالي“» 

(۸) انظر: محمد الحضري» أصول الفقه. ط ۳ رالقاهرة: الکتبة التجارية الکری» ۰۱۹۳۸ 


ص 4£ ۰۲۹۵ وعلي حسب الله أصول التشریع الاسلامي. ط ۳ (القاهرة: دار العارف؛ ۰۹۹۶ 


ص ۱۱۹ . 
)٩(‏ الغزالي» مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الا فية والحكمة الطبیعیة» ص ۰۳۰۹ ۳۱۰ 
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(۱) بين الحركة بالعرض كانتقال الماء داخل الاناء من مكان إلى آخر بانتقال الاناء. 
فحركة الماء هنا حركة عرضية . 


(۲) الحركة بالقسرء والجسم التحرك بالقسر هو ما كان سبب حركته خارجاً عن ذاته 
كانتقال السهم بالقوس وانتقال الشيء بما يجذبه أو يدفعه كانتقال الحجر إلى فوق إذا رمي إلى 
فوق» بخلاف انتقاله إلى تحت فهي حركة بالطبع . 

(۳) آما الحركة بالطبع فمعناها أن الجسم المتحرك بالطبع هو الذي حركته من داحل 
ذاتهء ولكن هذا لا يعني أنه يتحرك من ذاته لكونه جساً إذ لو كان كذلك لكان متحركاً 
دائيأ ولكان لكل جسم على وجه واحد. بل لمعنى يزيد عليه يسمى ذلك المعنى طبيعة. 


ويفرق الغزایی" ۲ أيضاً بين الفاعل بالطبع والفاعل بالإرادة. فالفعل بالطبع «هو الفعل 
الخالي من العلم بالمفعول, بل یدخل الأفعال الطبيعية في الوجود على سبيل التسخير» 
والفاعل بالارادة هو الذي له العلم بمعلولاته. فإذن هو عالم بمفعولاته وغلوقاته». وإذن: 
فالذي مهمنا هنا أمران اثنان : 
۱- إن الطبع هو معنى E‏ الثيء ويسمى (طبيعة)» وهو في نفس الوقت من 
ذات الشيء ء لا من خارجه. 


۲ - إن الأفعال الطبيعية في الوجود تنسب إليه - إلى الكون. إلى الوجود» على سبيل 
التسخير. وهذا يعني أن الفعل الصادر عن طبيعة الشيء والذي دث بالطبم» » لیس 
مرتبطاً بذلك الشيء ء ارتباط العلة بالمعلولء بل هو نسب إليه فقط على سبيل التسخير أي 
تسخاير الله لهذا العالم. إن الفاعل في الحقيقة إغا هو الله . وهو وحده (عالم بمفعولاته 
وتخلوقاته) . 

ونفس هذا المعنى يؤكده ابن خلدون حين يقول: «. . . واستولت آفعال البشر على 
عالم الحوادث (م )١1‏ با فيه. فكان كله في طاعته وتسخيره. وهذا معنى الاستخلاف الشار 
إليه في قوله تعالى: «إني جاعل في الأرض خليفة 1#" (ج ۰۳ ص 4۷۷). وإذن» فان : 

-١‏ طبائع العمران هي من ذات العمران» تحدث فيه لا بارادة الناس بل ب (ضرورة 
الوجود) . 

۲ - إن ضرورة الوجود هذه» أو طبائع العمران نفسهاء إنما هي كذلك (على سبيل 


التسخير) وبعبارة أخرى أنها هي و (مستقر العادة) شيء واحد. فهي الكيفية التي أجرى ببا 
الله العادة في هذا الكون. 


)غ١20‏ أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» معارج القدس في مدارج الئفس (القاهرة: المكتبة التجارية» 
[د.ت. ])» ص ۰.۱۹۵ 
(۱۱ القرآن الکر یم «سورة البقرة؛ » الآية ار 
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ب - ینتج عن ذلك أن (طبائع العمران) وكذا (عوارضه الذاتية) لا تعني القوانین 
بالمعبى الحديث. بل تعني فقط الخصائص اللازمة له نتيجة (العادة) أو (مستقر العادة). إنها 
عبارة عن الشيثة الإلهية كا تتجسم في حوادث الكون بأسره. ولذلك كان بالإمكان أن 
تحدث أشياء خالفة لطبائع العمران بفعل القدرة الإلمية» وهي حينئذ (خوارق للعادة) أو 
(معجزات) . 

. طبقة : ويجمعها على طباق وطبقات‎ - ٤ 

- أساس (الانقسام الطبقي) في الجتمع عند أبن خلدون هو (الجاه الفید للمال) . 

«الجاه متوزع في الناس ومترتب فیهم طبقة بعد طبقة: ينتهي في العلو إلى اللوك الذين 
ليس فوقهم يد عالية» وفي السفل إلى من لا يلك ضرا ولا نفعا بين أبناء جنسه وبين ذلك 
طبقات متعددة... بماينتظم معاشهم وتتیسر مصا حهم ویتم بفاژهم. . .» (ج ۰۲ 
ص .)٩۱٩۹‏ 

«ثم إن كل طبقة من طباق أهل العمران من مدينة أو اقليم لها قدرة على من دونها من 
الطباق. وكل واحد من الطبقة السفل يستمد هذا الجاه من أهل الطبقة التي فوقه ويزداد 
كسبه تصرفاً فيمن تحت يده على قدر ما يستفيد منه (. . . ) فان كان الجاه متسعاً كان الكسب 
الناشیء عنه کذلك. وان كان ضیقا وقلیلا فمثله»(ج ۰۳ ص .)4٠١‏ 

۵ عبر: أ جمع عبرة وهي تعني الدروس المستخلصة من تأمل وقائع الحياة ماضياً 
وحاضرا. وفي هذا المعنى استعمل ابن خلدون كلمة عبر في عنوان كتابهء (كتاب العبر, . .) 
لأنه كتاب (أفصح بالذكرى والعير في مبدا الأحوال (= بدايتها) وما بعدها من الخبر 
(= تطورها). . .) (ج ۰۱ ص 19017). 

بات الاسم الكامل لكتاب ابن خلدون هو (كتاب العبرء وديوات المبتدأ والخر» ف 
أيام العرب والعجم والبربر» ومن عاصرهم من ذوي السلطان الاکبر). 

كتاب العبر: الكتاب الذي يشتمل على الدروس الستخلصة من الماضى » وهي تلك 
الدروس التي تشرحها (المقدمة). 

- دیوان المبتدأ والخبر: السجل الذي يشتمل على آخبار الدول وتفاصيل قيامها 
وسقوطها؛ وهذا ما يحتوي عليه القسم المخصص للتاريخ من كتاب العبر. 

5 في أيام العرب والعجم والتربر. ۰۰ في آخبارهم . 


+" . عرب (العرب ومن في معناهم). 
- يقصد ابن خلدون ب (العرب): القبائل العربية القاطنة بالأراضي الصحراوية 
والمختصة بأسلوب معين في الحياة يتميز بالخصوص بشظف العيش ونكد الحياة والتتقل 
والترحال والاحتفاظ بالأنساب وكثرة العصبيات. . 


۱ 


۳۹۹ 


- ويوسع ابن خلدون هذا المعنى الذي يعطيه ل (العسرب) ليشمل من يسميهم 
ب (العرب ومن في معناهم) من (ظعون البربر وزناتة بالمغرب والأكراد والترك والتركمان 
بالشرق) (ج ۰۲ ص 4۱۳). 

۷- عصبية : بحسن الرجوع إلى الفصول التي عقدناها لشرح نظرية العصبية عند ابن 

خلدون. آما هنا فكل ما يمكئنا فعله هو تسجیل اللاحظات التالية : 

- «العصبية إنما تکون من الالتحام بالنسب أو ما في معناه» (ج ۲ ص 8۲). 
والقصود بالنسب لیس الرابطة الدموية, فهو بهذا المعنى «أمر وهمي لا حقيقة له» (ج ۰۲ 
ص ۰4۲ «وما زالت الأنساب تسقط من شعب إلى شعب ویلتحم قوم بآخرین في الجاهلية 
والاسلام والعرب والعجم» (ج ۰۲ ص 4۲۷). وإنما القتصود بالنسب فائدته وثمرته وهي 
«هذا الالتحام الذي يوجب صلة الأرحام حتى تقع المناصرة والنعرة. وما فوق ذلك مستغنى 
عنه» (ج ۰۲ ص 158). وکل مايقع به هذا الالتحام فهو داخل في معنى النسب. ومنه 
«الحلف والولاء والاصطناع وطول العاشرة والصحبة وسائر أمور الموت والحياة» و «إذا حصل 
الالتحام بذلك جاءت النعرة والتناصر» 2 ۲ ص ۵۱۳). 


ب غير أن هذا الالتحام لا يشتد ويصبح عصبية إلا إذا كان هناك ما مهد كيان 
الجماعة. «فإن القريب يجد في نفسه غضاضة من ظلم قريبه أو العداء عليه ويود لو حول بینه 
TT‏ والهالك اه ص 4۲6) 
0 - تربط آفراد جاعة معينة قائمة ة على القرابة المادية أو المعتويةء ربطاً 
مستمراً يبرز ويشتد عندما يكون هناك خطر مهدد أولئك الأفراد كأفراد أو كجاعة. 

ج ‏ إن تقييد يقظة العصبية بوجود تهدید أو عدوان يدل على أن فاعلية العصبية لا 
تشتد إلا عندما تمس المصلحة المشتركة للجماعة. وهي المصلحة التي تشكل فيها أمور العاش 
العنصر الرئيسي والفعال. وإذن فلا بد من استحضار هذه الصبغة الاقتصادية في الصراع 
العصبي لفهم نظرية ابن خلذون في العصبية. إن الفاعلية السياسية للعصبية» وهذا ما يهم 
ابن خلدون في الدرجة الأرل تستهدف الحصول على الجاه واللك من أجل «توابعه من الترف 
والنعیم» . 

د العصبية ظاهرة خاصة بالبدو لأن أحياءهم (مفتوحة) تحتتاج في الدفاع عنما إلى 
تکتل وتعاضد فتیانها الث لشجعان . 

وآما اضر فان آسوار الدينة وحامیات الدولة تكفيهم مژونة الدفاع عن آنفسهم 
وأموالهمء ولذلك فهم لا يحتاجون إلى التعصب والالتحام . إن العصبية في البادية بمثابة 
الاسوار في الدن. 

هب العصبية خاصة وعامة: العصبية الخاصة هي البنية على النسب القریب. 
والعصبية العامة هي التي تقوم على النسب البعید. وکل عصبية عامة تتألف من عدة 


۳۹۷ 


عصبيات خاصة. ومن هنا كانت العصبية تقوم على الكثرة داخل الوحدة. وعلى التنافس 
والتنافر داحل التعاون والتناصر. ولا تصبح العصبية قوة سياسية إلا إذا التحمت العصبيات 
الخاصة التنافسة في اطار عصبية عامة واحدة. غير أن هذا الالتحام العصبي مشروط بوجود 
ظروف معينة يعبر عنها ابن خلدون ب (هرم الدولة) . 
و- هذا والعصية بالعینی الشار إليه يعتيرها ابن خلدون عصبية (طبيعية) إذ لا بد منبا 
في الحاية والمطالبة والمواجهة. أما العصبية الستندة فقط الى التعصب للأنساب والاعتداد بها 
فهي (عصبية جاهلية) لا فائلة فيها مطلقا وهي المقصودة بذم الشارع للعصبية ج ,2 
ص 56١‏ ه6), 

۸ - عمراد: العمران ضد الخلاء.» وهو من العيارة والتعمير. ويقصد به ابن خلدون 
الاجتماع البشري الذي يتم ب «التساکن والتنازل في مصر أو حلة للانس بالعشير واقتضاء 
الحاجات لما ف طباعهم (البشر) من التعاون على العاش» (ج ۰۲ ص ۱۷). 

من العمران ما يكون بدوياً وهو سکنی الضواحي والبال واخلل النتجعة ف 
القفار 1 الرمال. ومنه ما یکون حضریا وهو الذي بالأمضان والمدن والقرى والمداشر 
للاعتصام بها والتحصن بها وبقلاعها رج ۰۲ ص 418). 

يقصد ابن خلدون ب «العمران البشري» الحياة الاجتماعية وما ينتج عنها أو يرافقها من 
مظاهر اجتماعية وسياسية واقتصادية وثقافية. . . الخ . 

وهذا العمران لا يكون تاماً إلا إذا قامت فيه الدولة. «العمران دون الملك والدولة 
متعذر لما في طباع البشر من العدوان الداعي إلى الوازع (م 08). . .2. أما الاجتاع البشري 
الذي لا يؤدي إلى قيام دولة فيه فهو عمران ناقص. 
و واللك والدول. 8 المهمة 
الرئيسية لعلم العمران هي البحث في عوامل قيام الدول وسقوطها انات تعاقبها وتزاهها. 

۹- علة» سبب: يتردد كثيراً في مقدمة ابن خلدون ذكر «العلل والأسباب» مترادفين.. 
والذي يبدو هو أن ابن خلدون يستعمل هاتين الكلمتين في معناهما الفقهي الأصوليء لا في 
دلالتهی| المنطقية الفلسفية . 


[ _ والفرق بين العلة والسبب عند الأصوليين هو: 
- أن العلة وصف آضاف الشارع الحكم إليه وناطه به ونصبه علامة علیه. مثشل 


الاسکار بالنسبة إلى تحریم الخمر. ویکون هذا الوصف علة بالعنی الدقیق عندما يمكن ادراك 
جانب الصلحة فیه أي عندما یکون الحكم قابلا للتبریر العقلی . 


- آما السب فهو ذلك الوصف نفسه حینا لا يدرك العقل البشري بات الاي 


۳۹۸ 


فيه كالصيام لظهور هلال رمضان. فالمقصود من ربط الصيام برؤية الملال مقصود خفي » ف 
حين أن ربط تحريم الخمر بالاسكار يمكن تبريره عقلياً بكون الاسكار يذهب العقل . 

ب وقد نقل ابن خلدون مفهوم العلة والسبب من الميدان الفقهي الأصولي إلى ميدان 
الطبيعة والعمران. وهكذا فالعلة هي الأسباب الظاهرة: نما يحيط ‏ العقل - علا في الغالب 
بالأسباب التي هي من طبيعة ظاهرة ويقع في مداركها على نظام وترتيب». (ج ۳+ 
ص ۱۰۳۵) أن الأسباب التي من هذا النوع هي علل. وأما الأسباب بالمعنى المشار إليه آنفاً 
فيطلق عليها عيارة «الأسباب الخفية). وهي لا تدرك بالعقل أو على الأقل يصعب إدراك 
تسلسلها. «... ولعلٍ الأسباب إذا تجاوزت في الارتقاء نطاق إدراكنا ووجودناء خرجت عن 
أن تکون مدرکة. فیضل العقل في بیداء الأوهام ویجار وينقطع» (ج ۰۲ ص ۱۱۳۸). 

وهکذا يمكن القول إن ذكر ابن خلدون ل «الأسباب والعلل» معاً ليس من نوع 
استعمال المترادفات بل انه يقصد في الغالب التمييز بين ما يطلق عليه في أماكن أخرى عباري؛ 
«الأسباب الظاهرة» و «الأسباب الخفيةع. 

ج - هذا والعلة عند الأصوليين مرتبطة بالحكمة. فحکمة الحكم هي «الباعث على 
تشريعه والغاية المقصودة منه). وعندما يقرن ابن خلدون «العلة» ب «الحكمة» فهو يقصد في 
الغالب الإشارة إلى الدافع إلى الشيء (= علة) من جهت والباعث له أو القصود منه من جهة 
آخری (= حكمة). ۱ 

د ومن الكلمات التي يرد ذكرها مع المصطلحات السابقة كلمة «شرط» والمقصود به ما 
.يرتبط به الشیء وجودا وعدما. وهو عند الأصوليين وما جعله الشارع مكملا لأمر شرعي لا 
يتحقق إلا بوجوده» وهو عندهم نوعان مكمل لسبب ومكمل لمسبب. 

وابن خلدون يستعمل هذه المصطلحات جميعاً في معنى أعم يقصد به «البادیء, 
2 البدايات). والعقل البشري يدرك هذه «البادیء» «الظاهرة بفضل الترتيب بين" 
احوادث» . 
وهكذا «فإذا قصد ایجاد شيء من الأشياء فلأجل الترتیب بين الحوادث لا بد من التفطن 
لسببه أو علته أو شرطه وهي على الجملة مبادئه (= بداياته) إذ لا يوجد إلا ثانیا عنبا. . .» 
(ج ۲ ص )۹۷٦‏ . 

ه- (السبب الطبيعي) أو (السبب الوجودي) عبارة يستعملها في مقابل (السبب 
الشرعي) . ۱ ش 

۰ - عادة: - العادة هي كل فعل جساني أو ذهني پرسخ بالتکرار حتی یصبح بشابة 
(الطبيعة) والزاج. ۱ 

ابن خلدون يعتير الانسان «ابن عوائده ومالوفه لا ابن طبیعته ومزاجه» (ج ۰۲ 
ص .)4۱٩۹‏ 


۳۹۹ 


ب - العادة و (مستقر العادة) هي الكيفية التي أجرى ا الله الحوادث في هذا الكونء 
وهذا هو المعنى الذي يعطيه الأشاعرة للسببية . 


١‏ - عوارض ذاتية : أ _ يقول الفارابي”“ «العرض الذاي هو الذي يكون موضوعه ماهيته 
ما أن يوجد له عرض ما. فان ذلك العرض إذا حد آخذ ذلك الأمر في حد العرض. فا كان 
من الأعراض هكذا فإنه يقال له عرض ذاته. وغير الذاتي هو الذي لا يدخل موضوعه في 
شىء من ماهيته» وماهيته موضوعة لا توجب أن يوجد له ذلك العرض. . .» هذا بالنسبة 

ب - أما العوارض الذاتية للعلوم» وهو اصطلاح يستعمله المناطقة والأصوليون بكثرة» 
فيشرحها الغزالي كا يلي : «الأعراض الذاتية لعلم من العلوم ونعني بها الخواص التي تقع في 
موضوع ذلك العلم ولا تقع خحارجة عنهء کالثلث والمربع لبعض القادیس والانحناء 
والاستقامة لبعضهاء وهي أعراض ذاتية لموضوع المندسة» وكالزوجية والفردية للعندد, 
وكالاتفاق والاختلاف للنغمات» أعني التناسب» وكالمرض والصحة للحيوان. ..)9", 

هذاء ويميزون الأعراض الذاتية عن الأعراض الغريبة كما يلي : 

«وأما الذاتي فهو احتراز من الاعراض الغريبة» فان العلوم لا ينظر فيها للأعراض 
علمه . . .)5 . 

وإذن» فالأعراض الذاتية في لغة ابن حلدون وکذلك ما یشبهها من العبارات مثل «ما 
يعرض للعمران بطبيعته من الأحوال» «ما يعرض له بمقتضى طبعه». . . لا تعني (القوانين) 
كا فهم ذلك كثير من الباحثين» بل انه يقصد بها الخصائص اللازمة للشيء والتي بختص بها 
دون غيره. ومن هنا يمكن القول إن «العوارض الذاتية للعمران» هي بتعبيرنا المعساصر: 
الظواهر الاجتماعية» بأوسع معانيها. 

ج- لم يحصر ابن خلدون هذه العوارض الذاتية للعمران» بل يشير إلى أمثلة منها «مثل 
التوحش والتانس والعصبیات وأصناف التغلبات التي للبشر بعضهم على بعض ۰ وما ينشأ عن 
ذلك من اللك والدول ومراتبها وما ینتحله البشر بأعمالهم ومساعیهم من الکسب والعاش 
والعلوم والصنائع وسائر ما يحدث في ذلك العمران بطبيعته من الأحوال (ج ۰۱ ص .)4۱٩‏ 

۲ - فساد: فساد العمران» فساد الدولت فساد العصبية. 


(۱۲) آبو نصر محمد بن محمد الفاراي» کتاب الر وف تحقيق محسن مهدي (بیروت: دار الشرق» 


۸ ص ۹۵. 
(۱۲) الغزاليء مقاصد القلاسفة في المنطق والحكمة الإهية والحكمة الطبيعية» ص ۱۲۲ - ۰۱۲۳ 
. (۱4) نفس الرجع. 


۳۰۰ 


يستعمل ابن خلدون كلمة فساد هنا بالعنی الفلسفي في مقابل «الکون» و «الکون هو 
حصول الصورة ف الهيوليء والفساد انخلاعها عنہا ۵ . 

- فساد العمران يعني انفكاك صورته عن مادته أي تفكك الدولة واضمحلالها. 
ویفسد العمران أيضا بفساد مادته نتيجة «الحضارة» (م ۱۷). 

- فساد العصبية : تفسد العصبية ب «الترف والنعيم» وما ينشاً عن ذلك من ظهور 
الصالح الشخصية لأفراد العصبة وطغیانها على الصلحة الشتركة التي كانت الأساس الذي 
قامت عليه الرابطة العصبية . 

۳ - قبیلة : أ - صنف علاء النسب العرب القدماءء التجمعات القبلية على أساس الكثرة 
والقلة كما يلي : الأمةء فالشعب» فالقبيلة. فالإمارة, فالبطن» فالفخل, فالعشيرة (أو 
العشبر) » فالفصيلة . 

وأكثر هذه الصطلحات استعمالاً عند ابن خلدون هي القبيلة والعشير والبطن. 
وأحيانا يستعمل الأمة» والجيل 2 ۶ بمعبى القبيلة الکبری. 

ب - تضم القبيلة عادة ثلائة أصناف من الأفراد: 

- صر حاء النسب وهم «طبقة الأشراف». وهؤلاء يتفاوتون ف الشرف بتفاوت بيوتهم 
ف الحسب 2 .)٥‏ 

- الموالي واللصقاء؛ أي الملتصقين بالقبيلة بواسطة الجوار أو الحلف أو بالاصطناع 
2 ۳۱ 

- العبيد المسترقين» وهم في الغالب أسرى الحروب والغزوات . 

٤‏ - كسبء رزق: يفرق ابن خلدون بين الكسب والرزق» وفاقاً لراي أهل السئة كما 


- الکسب هو ما يتملكه الإنسان بسعيه وعمله سواء انتفع به أم لا. 

- وأما الرزق فهو ما ينتفع به الانسان شخصياً. وهكذا فتركة الميت تسمى كسباً له 
ولا تسمى رزقاً لأنه تركها ولم ينتفع بها أما بالنسبة للوازثين فهي» مق انتفعوا باه فتسمى 
رزقا. 


ب والفرق بين الأرزاق والأعطيات في اصطلاح المؤرخين وأهل الدولة قدياً» هو أن 
الأعطيات تعني الرتبات والأجور. وأما الأرزاق فهي ما كان يعطى للجنود علاوة على 
مرتباتهم من المواد الخذائية كالزيت والقمح . . .0". 


ره ۱) رسائل اخوان الصفاءء 4 مج (بيروت : دار صادر» 0۸ ج ۰۲ ص ۵٩‏ . 
(۱5) حسین مژنس في: زیدان تاريخ التمدن الاسلامي: ج 4» ص ۰۷4 


۳۱ 


ج - یری ابن خلدون أن قيمة ما يكسبه الانسان إنما تتحدد با بذله من سعي وعمل 
«الکسب هو قيمة الأعمال البشرية» (ج ۰۳ ص ۸۹۳). 

3 - میداً: 1 - یستعمل ابن خلدون هذه الکامه جيرا هیا عع لانشن «مبادیء 
الدول = بدايتها» . یقول عن المؤرخين [نهم «لا یتعرضون لبدایتها (أي الدول). . . فيبقى 
۳ متطلعاً بعد إلى افتقاد أحوال مبادیء الدول» رم ص ۶6 وأحياناً ۳۹ 

نفس العنی كلمة «أولية»» «فانشات ف التاريخ كتابا. . أبديت فيه لأولية الدول عل 
وأسپابا» (ج ۰۱ ص ۳۵۹۵). 

ب - يقصد ابن خلدون ب «مبادیء الدول» أو «أولية الدول» الكيفية التي تقوم بها 
الدول بالعصبية التي تجري إلى الملك الذي هو غایتها. 

7 - مجد: المجد هو شرف المنبت والرئاسة على الأهل والعشير. 

| - للمجد «أصل ينبني عليه وتتحقق به حقيقته وهو العصبية والعشیر» وفرع يتمم 
وجوده ويكمله وهو الخلال» أي الصفات الحميدة التي یقتضیها الجد (ج ۰۲ ص .)٤٤٤‏ 
ولا كان «الملك غاية للعصبية فهو ایشا غاية لفروعها ومتمماتها وهي الخلال» والجد (ج ۰۲ 
ص 1560). 

ب (الانفراد بالمجد)» استثار الرئيس دون عصبيته بالفوائد الادية والمعنوية التي 
حققتها العصبية. إنه الاستبداد بالسلطة والمال. 

۷ - مرتزقة : مرتزقة الجند هم الحاربون الذين يعملون عند السلطان كأجراء للدفاع 
عنه. وهم ف الغالب من غير عصبيته» وقد يكونون من الأجانب غير المسلمين ‏ السیحبون 
الأسبان خاصة - الذين كانوا يسقطون أسرى في أيدي ملوك الأندلس وشمال افريقيا والذين 
كان بعضهم يستعمل ضمن الحرس الخاص للملك. 

- هذا ويقصد بالند في الاصطلاح القديم أفراد الجيش المدونين في الديوان والذين 
كانت تفرض طم جرايات وأرزاق. أما غيرهم من أفراد الجيش فقد كانوا من القبائل 
والعصبيات التي تأحذ نصيبها من الغنائم . 

م مسائل : مسائل العلم «هي القضايا الخاصة بكل علم, التي يطلب المعرفة في 
العلوم بأحد طرفيهاء إما النفي وإما الاثبات». إنها عبارة عن اجتماع الأعراض الذاتية 
(م )4١‏ مع الوضوعات. وهي مطلوب كل علم . 

مسائل = نتائج = مطالب = ما يرهن عليه في كل علم . 
- مسائل علم العمران هي القضايا التي يبحث فيهاء والتي يختص بها الاجتماع 
البشري. فهي إذن الظواهر الاجتماعية على العموم . 


(۱۷) الغزالي مقاصد الفلاسفة في المنطق والحكمة الإهية والحكمة الطبيعية» ص ۰۱۲۳ 


۳۰۲ 


0 - مصر: ج أمصار. هي المدينة الكبيرة وني الغالب العاصمة. نقل جرجي زیدان* 
عن القدسي قوله : «... وقد اختلف في الأمصار فقالت الفقهاء: الصر کل بلد جامع تقام 
فيه الحدود وله 


المصر الكرسي : ال الخاصمة. وأحياناً یستعمل «الكرسي» فقط : 


«وبالحملة فاتخاذ الدولة الكرسي في مصر يخل بعمران الكرمي الأول» (ج ۰۳ 
ص ۸۸۲). : 


- مطاولة : اجرب بالمطاولة هى الحرب المستمرة على فتراتء هى «الثورة الدائمة» 
التي تقوم بها إحدى العصبيات على الدولة. وذلك بعكس «المناجزة» وهي الإجهاز على العدو 
دفعة واحدة والحاق المزية به . «الدولة الستجدة رم ۲۳ ج( إنغا تستولي على الدولة المستقرة 
بالطاولت لا بالناجزة» (ج ۰۲ ص ۰)۷۰۳. 


۱ - معاش : «العاش هو عبارة عن ابتغاء الرزق (م 4۱) والسعي في تحصیله. وهو 


مفعل من العيش (اسم مكان). كأنه لا كان العیش الذي هو الحياة لا يحصل إلا ببذه 
(إشارة إلى وجود الماش وأصنافه)» جعلت موضعاً له على طريق البالخة» (ج ۰۳ 


ص ۸۹۸). 
معاش وریاش : یقصد الضروري والحاجي (م ۳۲) من العيش أما ما فوقهها 
أي الكمالي (م ۳۲) فيسميه رياشاً: . فتكون في تلك المكاسب معاشاً إن كانت بقدار 


الضرورة والحاجة, ورياشاً ولا 0 زاد عل ذلك» (ج ۳ ص ۸۹۵). 
(معاش نحل): نحل المعاش هي طرق كسب العيش (ج ۰۳ ص 898). الفكر 
العاشی : هو العقل التجريبي أو العقل العملي عند الفلاسفة. 
۲ ملك: السلطة والقهر. «وإما الملك فهو التغلب والحكم بالقهر» (ج ۰۲ 
ص 1۳۹). 
أ يكون الملك تام إذا كان صاحبه «يستعبد الرعية وبي الأموال ويبعث البعوث 
ويحمي الثغور ولا تكون فوق يده يد قاهرة» (ج ۰۲ ص .)01١5‏ وهذا أيضاً هو «اللك 


الأعظم» وهو لا يكون إلا «لأصحاب القبائل والعشاثر والعصیبات والزحوف والحروب 
والأقطار والممالك» (ج ۰۳ ص 885). 


- وأما «الملك الناقص أو (الملك الأصغر) فهو جرد استبداد أحد الولاة بولایته. أو 
استيداد أحد وجهاء العاصمة بالأمر عند سقوط الدولة. 


ب - أما من حيث نوع السياسة التي يتبعها الملك في تدبير شؤون علکته فان الملك 
أنواع ثلاثة: 
(۱۸) زیدان نفس المرجع » ج ۲ ص ۱۷۱ . 


۳۰۳ 


- ملك طبيعي وهو حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة. 
- ملك سياسى وهو حمل الكافة على النظر العقلي في جلب المصالح الدنيوية ودفع 
المضار. 
- واشلافة وهي حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي في مصالحهم الأخروية 
والدنيوية الراجعة إليها (ج ۰۲ ص .)8١6‏ 
۳ه _ ملکة: 1 (صفة راسخة تحصل عن استعمال ذلك الفعل وتکرره مرة بعد أخرى 
حتی ترسخ صورته . . .) (ج ۰۲ ص .۰)٩۲۳‏ 
- الملكة غير الفهم والوعي (- الحفظ): «الملكة إنما هي للعالم أو الشادي (< التابغ) 
ف الفنون دون سواهما. فدل على أن هذه الملكة غير الفهم والوعي» . 
- «واللکات كلها جس‌انية سواء كانت في البدن أو في الدماغ من الفكر وغيره 
كالخحساب . واسلسب‌انیات كلها حسوسة فتفتقر إلى التعلیم» (ج ۰۳ ص ۰04۸۵ 
الفعل الحاصل بالملكة قد يرسخ بالتكرار والعادة فيصبح في مرتبة الطبع والطبيعة 
(م ۳۳): «. . . إن الانسان ابن عوائده ومألوفه لا ابن طبيعته ومزاجه فالذي ألفه في 
الأحوال حتی صار له خلقا وملكة وعادة تنزل منزلة الطبيعة والحبلة» (ج ۰۲ ص ۶۱۳). 
ب یستعمل ابن خلدون (ملكة) بمعنى التملك وهو العنی اللغوي للکلمة: (اللکة: 
الملك والتملك يقال ما في ملكته شيء. (الصحاح)). 
. والغالب ان ابن خلدون يقصد ما: 
- الحكم. يقول: «... فمن الغالب أن يكون الإنسان في ملكة غيره» (ج ۰۲ 
ص 4۱۸) أي تحت حكم غيره «فإن كانت الملكة رفيقة عادلة. . . وإذا كانت الملكة 
وأحكامها بالقهر والسطوة. . .» (ج ۰۲ ص .)1۱٩‏ 
- سوء الملكة : سوء الحكم : «إن أواخر الدولة يكون فيها الاجحاف بالرعايا وسوء 
اللکة» (ج ۰۲ ص ۲۹ ۷). 
ب حسن الملكة: حسن الحكم : «ويعود حسن الملكة إلى الرفق بالرعية» (ج ۰۲ 
ص ۵۱۵). 
5 ملكية : الملكية في اصطلاح ابن خلدون تعني الانتماء إلى عالم اللائکة (ج ۰۳ 
ص ۹۸۲). 
هه ملائكية: (عالم الملائكية): عالم الملائكة في اتصال الانسان به. وهو علم فوق 
البشرية وتحت (الملا الأعلى) . 
7 - موالي: أ موالي القبيلة في الاصطلاح الخلدوي: هم جميع من ينتمي إليها دون أن 


۳ 


يربطهم بها نسب صريح . وف معناهم: (الصطنعون) وهم الذين تضمهم القبيلة إليها 
باسللف أو بالولای دون أن يرتيطوا مها بالنسب القريب. 

- ييز الفقهاء بين مول اسرق» ومول الحلف : : الأول هو العبد یعتقه سيذه فیصبح 
ولاؤه لف أي يصبح عضواً ف أسرته ويتحمل بالنسبة إليه جميسع التبعات الي یتحملها 
بالنسية إلى أبنائه . والشاني هوالرجل الح ر أصل» ينزل في جوارقبيلة ماء أوني جواررجل ذي 
اسع م رو ا ل لوا وت E‏ > لقاء قيام 
القبيلة بحايته والدفاع عنه: «. . . فإذا اصطنع أهل العصبية قوماً من غير نسبهم أو استرقوا 
العيدان والموالي والتحموا بهم. .. ضرب معهم أولئك الموالي والصطنعون بنسبهم في تلك 
العصبية ولبسوا جلننها E E‏ ص )٤۳۷‏ . 

ب هذا ويطلق لفظ (مولى) على السيد أيضاً. أي على الرجل الذي يعتق عبدهء أو 
الذي يستجير به حليف. فصل في أن البيت والشرف للموالى (أ) وأهل الاصطناع إنماهو 
بمواليهم (ب) لا بأنسابهم» (ج ۲ ص 1۳۳۲). 

لاه وجود: يستعمل ابن خلدون هذه الكلمة بمعنى: الواقع العیشی : (براهین 
وجودية = براهين تستند إلى الواقع) (يشهد له الوجود = بشهد له الواقع). 

والمقصود بالواقع هنا إما الواقع الطبيعي (= الطبيعة) أو الواقع الاجتماعي . 

- وازع : أ السلطة التي تکبح جاح الفرد وتعطل «غريزته العدوانية» وهو أي 
الوازع - نوعان : 

- وازع ذاتي ومرجعه إلى اقتناع الفرد وانقیاده بمحض إرادته وهدي ضمیره تحت تأثير 
التربية الدينية والقية . 

- وازع أجنبي : وهو السلطة المفروضة على الشخص من خارج بالتعليم أو 
پالعقاب أو بالغلبة والقهر. «الأحكام السلطانية والتعليمية مفسدة للباس لأن الوازع فيها 
أجنبي . وأما الشرعية فغير مفسدة لأن الوازع فيها ذاتي» (ج ۲ ص 4۲۱). 


ب الوازع عند ابن خلدون هو على العموم» الحاكم «فاحتاجوا من أجل ذلك إلى 
الوازع وهو الحاكم عليهم» وهو بمقتضى الطبيعة البشرية الملك القاهر التحکم» (ج ۰۲ 
ص ۱۳ ۵). 


٩‏ - وزيعة: ج. وزائع وهي الضريبة التي تفرض على مجموعة من الاشخاص 
فيتوزعونها فيم بینهم . «إن الجباية آول الدولة تکون قليلة الوزائع» كثيرة ابملة» (ج ۰۲ 
ص /570). أي أن مقدار الضريبة المفروضة على الأشخاص والمتلکات یکون ضئیلاء 
ولكن مجموعها يكون كيرا لكثرة من يؤديها. فإذا ارتفع مقدار الوزيعة الواحدة عن الحد 
المعقول» عجزت أغلبية السكان عن أدائهاء فيكون مجموعها قليلا. 


۳۰ 


۰ - وظيفة: والوظيفة ما يوظف آداژه على الشخص بعينه. «وإذا قلت الوزائع 
والوظائف (أي إذا انخفضت نسبة الضريبة) على الرعاياء نشطوا للعمل. . .» (ج ۰۲ 
ص 178). وهكذاء فالوزيعة هي الضريبة الجاعية» أما الوظيفة فهي الضريبة العينية. 

۱ - وقائع : الواقعة» (ويجمعها ابن خلدون على وقائم» وأحياناً على واقعات) هي کل 
ما يقرنها ب «أحوال» ويعني بها مراحل التغير والتطور: المؤرخون «ل يلاحظوا أسباب الوقائع 
والأحوال ول پراعوها» (ج ۰۱ ص ۳۵۱). 

- أحياناً يقرن: حوادث ووقائع. الحوادث (م ۲۰) أعم من الوقائع؛ لأنها تشمل 
الذوات كا تشمل الأفعال. أما الوقائع فيعنى بها خاصة الأفعال والعلاقات الاجتماعية . 


الکراجع 


١‏ - العربية 


كتب 


ابن الأزرق» أبو عبد الله شمس الدين محمد بن علي بن محمد. بدائع السلك في طبائع 
الملك. مخطوط بالخزانة العامة في الرباط. توجد منه نسختان الأولى تحت رقم ۵۸۲ د 
والثانية تحت رقم ۲ د. 

ابن خلدون أبو زيد عبد الرحمن بن حمد. تريخ العلامة ابن خلدون : کتاب العر. 
بيروت : دار الکتاب اللبناني ۹4۸ . قسم .١‏ مج١1.‏ 

ب . التعریف بإبن , خلدون ورحلته غرباً وشرقاً. عارضه بأصوله وعلّق حواشيه محمد بن 
تاويت الطنجي . القاهرة : لحنة التأليف والترجمة والنشر» 14٥۱‏ . 

. العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
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ادك 10۹« "الاك 143« ۱ 

العمران الحضري : ۵ 04« ۰۱۳ ۰۱۰۹ 
۰ ۲۶ ۱۷۳ 

عنان عبد الله: 1٩‏ 


00 
الغزالي» ابو حامد: ۰۳۱ ۰۵۰ لاك مت ۰۷۹ 
١75“ AYY ۳‏ "اك Yéo‏ 


(ف) 
الفارابي» ابو نصر محمد: 1۷ ۰۷۶ ۰۱۱۵ ۲۰۰ 
الفرس : ۰ ااا ۲ اللخ 
فساد العمران : ۰۱۵1 ۰۱۵۷ ۲۵۰ 
الفکر السيامي في الاسلام : ۳۹ ۱۳۷ 
الفلسفة: ۰۱۷ ۰۷۲ ۸۷ 
فلینت» روبرت: ۱۳۰ 
الفودودي» عمر بن عبد الله: "۶ 


)۵( 

کتب 

- الاشارات والشفاء: ٤۲‏ 

- الاشعار الستة: ٠غ‏ 

الأغاني: 80 

- بدائم السلك في طبائم اللك: ۱۳ 

- البيان الغرب : ۵٩‏ 

- تاريخ غرناطة: 4٩‏ ۵۸ 

- التسهیل: 1۰ 

٥١ ۰8۲ ۰4۱ ۰۳۷ ۰۳۵ التعريف:‎ 

- التقصی لأحاديث الموطأ: ٠غ‏ 

- زمرة الآس: 9ه 

- سراج اللوك: ۰۶۸ ۰۱۰۷ ۰۱۲۱ ۱۳۱ 

ب السياسة: ۶۸ 

- السياسة الشرغية في اصلاح الراعي والرعية: 
۱۳۵ 

ِ 4 ۰٩۱ ۰1۰ ۰۳۵ ۲۳ العبر:‎ 

- الفخري في الاداب السلطانية والدول الاسلاميةة» 
۱۳۷ 


۵٩ : القرطاس‎ 

لباب الحصل في أصول الدین : ۰4۰ 1۲ 
- ميزان العمل: ۱۳۲ 

کر فون: ۲۳۲ 

کنونت عبد الله: ٤٤‏ 

كونت» أوغست: ۱۰۷ 


4( 
لاکوست؛ یف : ۷۷ ۱۱۶ 
لوكاش» جورج: ۳:۹ 


)م( 

ماركس» كارل: ۰۸ 2.151١‏ ۰۱۱۲ ۲۱۶ 

الماركسية: ۲۱۳ 

الاوردي» ابو اكسن : 15 

الجتمم الاسلامي : فى 6 ۰ 2-2-2-۳ 
۳۷ 

المجتمع الحضري: ۱۵۵ 

الجتمع العرپ : ۶۱ TE"‏ 

۰۱۷۵ ۱۷۳ ۲ ۴۰ الجتمع القبلي:‎ 
TTS ٩ ۲ ۹ 

المراكشى » ابن عذاری : ۵4٩‏ 

المريني» ابو الحسن: 88 4۰ 

المريني» ابو عنان: ۳ ۰۷ لاه 

۲۵۳ ۹۸ ۹۵ ۰٩۳ : المسعودي‎ 

مشكلة السببية: ۸۰ 

مصر: ۰۳۵ ۰۳۰۱ ۳۸ 1 

منتسکیو: ۰۱۱۳ ۱۱۱ 

التصور پحقوب : ۳۱ 

الهدي اللتظر: ۰۳۰ ۰۲۰۱ ۰۲۱۷ ۰۲۲ ۲86 


الول آدریس: ۱۲۷ 
زه 
هارون الرشيد: ۰٩۷‏ ۱۲۷ 
(و) 


«الوازع»: ۰۱7۳ ۱5 
الوردي» علي : ۸ 


د. محمد عاید الجابري 


8 ولد في المغرب عام -. 

8 حصل على دبلوم الدراسات العليا في الفلسفة عام ۰۱۹۲۷ 
وعلى دكتوراه الدولة في الفلسفة عام ۱۹۷۰ من كلية الآداب 
بالرباط . 

8 أستاذ الفلسفة والفکر العربي الاسلامی في كلية الأداب 
بالرباط منذ عام ۱۹7۷ . ١‏ 

8 له العديد من الكتب النشورت منها: 

- آضواء على مشکل التعلیم پالغرب» ۰۱۹۷۳ 

- مدخل الى فلسفة العلوم ۱۹۷5 (جزءان). 

- من أجل رژبة تقدمية لبعض مشكلاتنا الفکرية 
والتربویة» ۱۹۷۷ . 

- نحن والتراث قراءات معاصرة ف تراشا اللسفي» 
.١ 58٠‏ 

- تكوين العقل العربي (نقد العقل العربي (۰))۱ 
۲ . 

- بنية العقل العربي : دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرفة 
في الثقافة العربية (نقد العقل العربي (۲))ء ۰۱۹۸۲ 

- إشكاليات الفكر العربي المعاصر» ۰۱۹۸۹ 

- العقل السیاسی العربي» محدداته وتجلياته (نقد العقل 
العربي (۰)۳ ۰۱۹۹۰ 

- حوار الشرق والغرب (مولف مشارك)» ۰۱۹۹۰ 
۱ التراث والحداثة» دراسات . . ومناقشات» ۰۱۹٩۹۱‏ 
الخطاب العربي العاصر. الطبعة الرابعة » ۰۱۹٩۹۲‏ 

- وجهة نظر نحو إعادة بناء قضايا الفكر العربي 
العاصر » ۰۱۹۹۲ 


مركز دراسات الوحدة المربية 
بناية «سادات تاور» شارع ليون 

ص . ب : ١١13". 5 ١١١‏ - بيروت - لبنان 

۸٦۹4۱٦٤ ۸۱۱۵۸۲ تلفون:‎ 

برقیا: «مرعربي» 


تلکس : ۲۳۱۱ مارا . 
فاكسيميل :- ۸۱۵۵۸ )٩۱۱۱(‏ 


